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PREFACE 


Nous eprouvons, en Occident, de la euriosite pour les doc- 
trines orientales ; mais ce desir de savoir sc trouvc trop souvent 
freine par nos prejuges. Nous gardens, par cxemple, Pultime 
conviction quo les Orientaux seraient demeures flottants entre le 
reve et la pensee, comme s'iis n'avaient pas fonde, ainsi que 
nous, une rationalite. 

M. et M me Marcel Sauton, circonstance exceptionne] le parmi 
nous, aiment PInde... a Pindienne. De leur foyer, ils ont fait un 
« a cram » en accueillant le S warn i Siddhes wardnanda , qui 
re presente a Paris la « Rdmakrishna Mission » . Ils ont acquis 
plus que des connaissances : P aptitude it mediter, les conditions 
pratiques de la vocation spirituelle. 

Yoila dans quel milieu travaille Pauteur de la presente traduc- 
tion. II s’est- assimile la pure orthodoxie camkarienne, dont le 
cc drg-drcya-viveka » presente P expression rigoureuse. La version 
anglaise qu'cn a preparee le Swami Nikhildnanda , fut la base de 
son effort(*) ; mais il a ete, cet effort, personnel et meritoire, ear 
on peut certes lire sans eomprendrc, et meme sans faire 
comprendre. 

Quiconque lira en notre langue ce texte tres serre, mais d’au- 
tant plus precis, saura comment la discrimination entre « Spec- 
tacle et Spectateur » apporte, selon la philosophic veddnta } la 
cie du salut. On ne pourra pas ne pas se convaincrc, sauf si Pon 
peche par inattention ou futilite, qu ’il v a la un rationalisme 
aussi elabore, aussi maitre de ses m.oyens, que celui de notre 
Spinoza . 

P. Massox-Oursel. 

(*) f k'() -dn;y a ~oio aka , text, with english translation and notes, Shri Rdmakrishna 
Ashrama , Mysore, j 9 o i . 
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SERVANT D ’INTRODUCTION A i/ETUDE DES OUVRAGES VEDANTIQUES 

par le SWAMI SIDDHESWARANANDA 
do l’Ordrc de Rdmakrichna 


PREMIERE P ARTIE 

LE DfiVELOPPEMENT DE LA PENSEE HINDOUE(*) 


Si J on se propose de rechereher Porigine dela pensee hindoue, 
on doit remonter a Pantiquite la plus reculee, vers le milieu du 
second millenaire avant J.-C., alors que les Aryas s’etaient 'deja 
■etablis dans les plaines gangetiques ; c’est, en effet, dans Pactivite 
speculative qui caracterise cette periode — et quelques traces en 
sont visibles dans le rg-veda — que Pon peut situer one telle ori- 
gine ; de cette epoque Jointaine jusqu’a nos jours, la pensee hin- 
douc ollre un developpement ininterrompu, et, pendant une 
longue succession de siecles, independamment de toute influence 
ctrangere, ell e a su se renouveler en puisant dans son propre 
lends. A.u cours des temps, elle a ainsi elabore de nombreux 
systemes pliilosophiques, et, par surc-roit, elle a donne naissance 
a deux grandes religions : Pune qui est national e, le brahma- 
nisme ; P autre, qui est universelle, le bouddhisme ; voila, en bref, 
c[uelle a ete la contribution de Plnde an progres de Phumanite. 

Dans Phistoirc hindoue des premiers ages, apparait un manque 
presque tota l de chronologie ; la seule date dont P exactitude 
pivisse etre consideree coniine definitivement etablie, est celle de 
la mort du Bouddha, en Zi 83 avant J.-C. L'absence d J un ordre 
clironologique suflisamment precis est encore aggravee par le 
silence qui entoure la vie de nos penseurs et de nos philosophes 

(*) Pour cette premiere partie, l’auteur a suivi de pres la these brillamment, 
e^posee par M. Hiriyanna dans son « Esquisse de la Philosophie hindoue ». 
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Jes plus eminents, c’est-a-dire des sages dont les enscignements- 
out donne corps aux systemes dont ils s’etaient faits les prota- 
gonistes. A propos d 1 Udayana, par exemple, qui compte parmi 
les tenants les plus celebres du nyaya , Cowel a ecrit : « II brille 
comme une etoile au firmament litteraire de Linde ; aucun teles- 
cope ne saurait lui assignee un diametre appreciable; son nom 
est un point de lumiere. Impossible d’y decouvrir ricn qui appar- 
tienne a notre globe — rien qui se rattache a Lexistence mate- 
rielle ! » II ne s’agit pas la d'un fait isole ; la meme constatation 
s’applique a tous ceux a qui le monde est redevable des lecons 
de la philosophic hindoue. Les individualites les plus remar- 
quables sont, elles aussi, le produit de leur epoque ; elles ont 
surgi d’un sol qui avait ete prepare pour elles ; elles ont respire 
une atmosphere spirituelle a la formation de laquelle elles 
n’avaient pas pris part T et lenrs efforts particulars ont enrichi 
notre patrimoine national. Ajoutons quo tous ces grands person- 
nages ont entretenu a leur egard un profond sentiment d'humi- 
lite, et c ? est egalement pour cette raison que nous savons si peu 
de chose sur leur caractere personnel, et que nous sommes prices 
de tout renseignement quant a la vie qifils ont menee. 

Oil, peut neanmoins prendre la vie du Bouddha comme point de 
repere, et distinguer ainsi, dans Lhistoire de la pensee hindoue, 
deux grandes periodes : la periode vedujue et la periods classujue ; 
entre l/une etLautre, on reconnait habituellement un stade inter-' 
mediaire : la premiere periode post-vedique . 

Les oeuvres de la periode vedique portent, pour les Hindous, 
le caractere de la revelation ; nous les considerons comme nos 
saintes Ecritures. Leur conservation est due, notamment, a des 
motifs d’ordre religieux (observance des rites, celebration des- 
sacrifices, etc.), et la collection qui en est parvenue j usqu’a nous 
est fort incomplete; e lie ne saurait fournir une image fidele des 
conceptions et des crovanees de fepoque, car une important^ 
partie de la tradition philosophique et metaphvsique dont, plus 
tard, les courants divergents vont shifRrmer dans les u pan leads, 
a ete presque entierement perdue. 

La premiere periode post-vedique s’etend entre le v e siecle 
avant J.-C. et le debut de fere chretienne ; desormais, la voie 
est ouverte aux batisseurs de systemes. 

Richesse et variete — ce sont les deux traits distinctifs de la. 
pensee hindoue ; les nuances les plus subtiJes y sont representees. 
Frequemment, la critique modern e La qualifiee de « pessimiste » 
oa de « negatricc » ; ces epithetes sont bien trop general es ; 
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elles ne sont pas incorrectes, si elles ne concerncnt que certaines 
phases de revolution de la pensee hindoue ; elles sont fausses, si 
la description pretend convenir a elles toutes. CFest ainsi que de 
nombreux passages des vedas mettent en valeur la realite de 
Fexistence, et envisagent la vie — prise dans le sens le plus 
large — sous un jour optimiste. La pensee hindoue a fait preuve 
d’une telle generosity qu’il n’est guere possible de la designer 
en bloc selon des appellations conventionnelles, mais, sous ses- 
multiples manifestations, on peut discerner deux courants prin- 
cipaux qui s’opposent Fun a F autre : Je premier a sa source dans 
les vedas ; le second se separe de la tradition et proclame son 
independance. On est done fonde a les definir : Fun, com me 
orthodoxe \ F autre, comme heterodoxe, Certes, ce dernier est, an 
debut, pessimiste et negateur, mais il ne tarde pas a montrer a 
son tour un aspect constructif qui s’accuse dans les doctrines da 
djalnisme et du bouddhisme. Admettons ineme que ce courant 
puisse etre decrit en gros comme pessimiste et negateur, nous 
n'aurions toutefois pas le droit d’en dire autant du courant 
orthodoxe, ear, si dans les hvmnes du rg-veda — en particulier 
dans ceux qui s’adressent a la deessc de Faurore (E Isas) — on 
entend parfois resonner 1 ’accent de la tristesse, Fesprit qui y 
predomine est nettement optimiste; en fait, ces deux courants 
ont a oi et rean'i Fun sur Fautre. 

O . O 

Une des caracteristiques essentielles de la philosophie hindoue 
est que la religion et la philosophie demeurent etroitement assp- 
ciees ; toutes deux, elles poursuivent un sen! et meme but ; toutes 
deux, elles s ; efforcent de decouvrir la signification secrete de 
F existence. Par la religion, Fesprit humain a exprime son ardent 
desir de shinir a Dieu ; par la philosophie, il a tente de dechif- 
frer le sens de la vie, en analvsant tout d'abord les differents 
elements de Fexperience, puis, en essayant d’en operer la syn- 
these, f^es Hindous d’autrefois ne se tinrent pas pour satisfaits 
parce qiFils avaient intellectueilement entrevu la Yerite ; ils vou- 
lurent encore la realiser spirituellement dans toute sa plenitude- 
L’elan religieux a ainsi trouve un concours precieux dans Finves- 
tigation philosophique, car, bien que la notion de delivrance 
(jnokxa) varie selon les svstemes, elle n’en est pas moins consi- 
yleree par tous comme le point culminant de la recherche philo- 
sophique; en d'autres termes, la philosophie hindoue aspire a 
s’elever au-dessus de la logique, car, ici, la philosophie doit 
son origine — non pas, comme dans les autres parties du monde, 
a Fetonnement et a la curiosite — mais a une necessity d ; ordre 
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pratique qui s’impose en presence de la douleur physique on 
morale. Comment ecarter celte douleur P — C’est le probleme qui 
a hante les penseurs et les philosophes, et Je terme « moksa » 
denote, pour toutes les ecoles, un etat on, d’une faqon ou d’une 
autre, la souffrance est surmontee. La philosophic s’employa 
done, en premier lieu, a trouver un remede aux malheurs de la 
vie; ce n’est que ehemin faisant, qu’elle. en vint a examiner les 
problemes metaphysiques. Peut-^tre objectera-t-on que la notion 
de delivrance — d’ordre eschatologique — ne saurait etre 
acceptee commeTideal du philosophe, si elle est celui du crovant. 
La conception d’un but positif a toujours obsede Tesprit hindou ; 
aussi, Lidee de liberation s’associa-t-elle bientdt a la realisation 
de I’ etat lui-meme, en ce monde et dans le moment present ; 
nous Jisons d’ailleuis dans la katho panisad Lorsque sen sont 
alles tous les desirs que le eoeur abrite, 1’homme devient immor- 
tel, et, sur cette terre, il atteint Brahman w'VLa fin ultime de 
Inexistence humaine est done decrite -\non plusN^omme Tacces- 
sion a la perfection dans un au-dela hypotB^trtftre' — ^mais comma 
une marc he ininterrompue et progressive vers la perfection dans 
le cadre de la vie presente. Au surplus, les ecoles de pensee ou 
la liberation post-mortem (yideha-mukti) joue un r6le capital, 
puisque, d'apres elles, 1’homme doit necessairement recueillir, 
dans la condition qui suit la mort physique, le resultat des 
bonnes et des mauvaises actions auxquelles il s’est livre ici-bas, 
reconnaissent elles-memes, en termes explicites, qu’il peut aussi 
acceder, dans ce corps de chair, a fetat d illumination ; alors, 
Lindividualite subit une telle transformation que le monde appa- 
rait desormais sous un tout autre angle, et que ^existence empi- 
rique se revet d'une signification incomparablement plus i-iche 
cl plus profonde. 

La philosophic hindoue a une autre caracteristique ; elle admet 
Lexistence d T une voie qui conduit au but poursuivi : la philosophic 
n’est plus seulement une maniere de penser ; elle devient une 
mnniere de vivre. A regard de la discipline a observer, toutes 
les ecoles — qu ; elles soient orthodoxes ou heterodoxes — 
decernent la place d’honneur a 1 'ideal ascetique, bien que, de 
part et d'autre, elles s'appuient sur des raisons differentes. Les 
ecoles orthodoxes n'exigent pas que le neophyte renonce imrne- 
diatement au siecle, tandis que le djainisme et le bouddhisme 
adoptent sur ce point une attitude intransigeante ; pour eux, 
aucune excuse n’est valable : tout candidat doit se detourner 
aussit6t du monde. Les ecoles orthodoxes regardent, au contraire, 
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I’ideal ascetique comme un but dont on ne saurait se rapprocher 
quc par etapes ; c’est ainsi que le code arven de Pexistence se 
londe sur la theorie des quatre ages (acramas), mais avant qu’un 
aspirant soit autorise a embrasser la vie de Panachorete ( vana - 
prastha ), il doit successivement passer par deux stades prelimi- 
naires : celui de Petudiant qui recoit lenseignement vedique 
(brahma-car in ) , et celui du chef de famille (grha-stha). Pour les 
heterodoxes, Phomme ne parvicnt a se liberer qu a la condition 
de se conformer strictement a la morale ascetique ; pour les 
orthodoxes, ce n est, parmi tant d’autres, qiPune des formes de 
discipline spirituelle, et Pideal ascetique ne pent etre inis en 
pratique que par des eandidats qui ont dejii satisfait aux exigences 
d'un entrainement gradue. 

.^-1/ esprit de renoncement qui inspire tontes les doctrines hin- 
doues, a fait croire que le « genre d existence » qu’elles pres- 
erivaient, tendait a elever Petre humain au-dessns des limites du 
monde moral, tel que cc dernier est communement defini. Assu- 
V rement, le but de la philosophic hindoue reside aussi bien au dela 
de la moralite qiPau dela de la logique, puisque la dualite inhe- 
rente au monde moral cesse d’exister pour celui qui a renonce a 
tout interet personnel ; cependant, aucnne des ecoles — tant 
orthodoxes qiPheterodoxes — ne considere la morale comme un 
simple equilibre entre les df'oits et les devoirs de Pindividu a 
l’egard de son entourage; les obligations ne sont d’ailleurs pas 
restreintes a la societe humaine; elles s 5 etendent, en fait, a tous 
les 6tres animes, et^la morale hindoue, loin de mettre Paccent 
sur la revendication des droits, a pour mot d’ordre V accomplis- 
sement des devoirs parliculiers . 

Le but qui est atteint a Paide de ces deux ideals : la poursuite 
de « moksa )> en tant que fin nltime, et la vie ascetique en tant que 
moyen, est caracterise, d’une part, par la connaissance ( jhana ) 
ou la conviction intellectuelle aboutit en sa maturite a Pexpe- 
rience directe, et, d’autre part, par le renoncement ( vairagra ) 
qui trouve sa justification dans la decouverte d ; un substrat meta- 
physique. On accede alors a Petat de parfaite serenite qui iPim- 
plique nullement la passivite, et la valeur de Pentrainement 
philosophique ne consiste pas plus a persuader a un homme de 
faire ce qu > autrement, il n’aurait pas fait qu’a Pinstruire de 
ehoses dont, autrement , il n’aurait pas en connaissance. 

Ces deux ecoles ont exerce Pune sur Pautre des actions et des 
reactions reciproques ; aussi, est-il fort malaise de distinguer 
leurs frontieres respectives ou de determiner quelle est la pro- 
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priete de chacune defies et quels sont les emprunts quo Tune 
a faits a sa rivale. An cours de leur evolution, elles ont affirme 
tour a tour leur suprematie ; a un moment, la balance a penche 
en faveur du bouddhisme ; finalement, c’est le veddnta qui l a 
^mporte. Et, consequence toute naturelle de cet antagonisme, le 
veddnta a subi dans Fintervalle de nombreuses modifications, 
quoique son caractere fondamental se soit maintenu tel qu’il avait 
ete esquisse dans les upanisads , car chacune des diverses phases 
•de la tradition heretique represente un pas en avant vers le 
developpement toujours plus complet de la pensee hindoue qui, 
dans le veddnla, arrive a son supreme epanouissement. En defi- 
nitive, cette victoire s’est traduite, sur le plan philosophique, par 
le triomphe du theisme et de V Absolu, et, sur le plan empirique, 
par la predominance d’un ideal pratique de Fexistence. 

La pensde pre-oupanichadique . 

x La tradition vedique nous a legue des hymnes rcligieux que 
Eon chantait en Fhonneur d’une ou de plusieurs divinites, et qui 
insistent, plus ou moins, sur Fimportance des rites. Ces hymnes 
decrivent avec minutie comment le sacrifice devait ttre celebre ; 
■ce n^est qu J a une epoque plus, tardive, celle des upanisads, que 
Fon discute les problem es metaphysiques et qu ? on en fo urnit la 
solution. Pour la periode consideree, nous ne disposons que de 
deux sources de renseignements : les poemes religieux appeles 
cc mantras », et les brahmanas qui traitent de questions litur- 
giques. Les premiers ont ete conserves dans la rg-sainhild et dans 
F atharva-sa mhitd ; contrairement aux mantras, les brahmanas 
sont rediges en prose. Selon Fantique tradition, les brahmanas 
comprennent aussi les upanisads qui en forment la portion finale, 
mais, avant de parler des upanisads, nous definirons brievement 
Forientation generale de la pensee hindoue ainsi que, pour la 
periode pre-oupanichadique, elle est exposee dans les mantras et 
les brahmanas. 

La religion aryenne s’est constitute bien avant de se propager 
dans FInde ; elle n’est, en fait, que le prolongement de la foi 
primitive particuliere a la race indo-europeenne a laquelle appar- 
tenaient les Aryas. Apres sAtre fixes dans la peninsule, ces 
conquerants se preoccuperent des problemes essentiels et s’effor- 
x^erent de donner une expression a tout ce que, dans des etats 
superieurs de conscience, ils avaient deja pressenti ; c’est alors 
que, selon la croyance orthodoxe, la tradition, perdue au cours 
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de cycles anterieurs, fat revelee a certains sages (ps/Y). Dans un 
esprit ou s’alliaient la crainte et le respect, ceux-ci chanterent les 
louanges des dieux et des deesses qiLils desiraient se rendre 
favorables ; ces dieux et ces deesses restent pres de Lhumanite ; 
on a beau les magnifier et les glorifier, ce sont, malgre tout, des 
« 6tres crees », et, a ce titre, on ne peut dire qiLils soient ni 
entierement naturels , ni entierement sur naturels. Si simple et si 
naive que paraisse une telle crovance, ell e lLest pas depourvue de 
tout fondement meta physique, car elle s’appuie sur la conviction 
que le monde percu n ? a, en derniere analyse, pas sa fin en lui- 
m&me ; une realite cachee en est le substrat, et Lexplication ici 
proposee procede de Lobservation des f'aits. Les divinites vediques 
expriment ainsi la foi qui animait les hommes de cette epoque : 
bunivers visible est dirige par des forces et des puissances invi- 
sibles qui ne cessent pour autant pas d’etre soumises aux lois 
ineluctables de la causalite. La certitude que tout effet a une cause 
implique, en effet, V universalite du principe m6me, et elle aboutit 
inevitablement a fhomogeneite de la nature. Du stade indo- 
europeen au stade indo-iranien, les Arjras ont conserve cette 
mfeme foi et ces memes croyances, mais, au cours de leurs migra- 
tions, ils furent amenes a apporter de multiples changements 
dans leurs conceptions religieuses, aussi, lorsqu’ils eurent envahi 
Linde et qiLils chanterent les veclas , le pantheon vedique compor- 
tait-il non seulement les dieux des deux periodes anterieures, 
mais encore d ? autres dieux dont les envahisseurs s’etaient forme 
I'idee dans leur nouvelle patrie. Le nombre de ces dieux, anciens 
et nouveaux, est fort etendu ; parfois, on en compte trente-trois, 
et on les range en trois groupes : 

les dieux de la region superieure : le ciel, tels que Mitra et 
Varuna ; 

les dieux de la region intermediate : Lair, tels qu ’India et les 
Maruts ; 

les dieux dc la region inferieure : la terre, tels qx\? Agni (le Feu) 
et Soma. 

Ces dieux vediques sont, tout ensemble, les regents de Lordre 
cosmique et les gardiens des lois morales. De la veneration 
ingenue, on passe au culte ou le sacrifice doit etre methodique- 
ment et savamment celebre ; ce ritualisme eut pour consequence 
d’instaurer un symbolisme excessif, et il marque ainsi une evo- 
lution dans Lantique religion vedique, mais, bientot, au sein 
m&me de cette religion, des protestations commencent a s’elever 
contre ces innombrables aspects du sacrifice. Yoila Lorigine dus 
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divers mouvements qui se detacheront plus tard de la tradition, 
et se grouperont autour de formes heterodoxes de pensee pour 
donner enfin naissance au djamisme et au bouddhisme. 

Avec le temps, la crovance en une plurality de dieux perdit sa 
valeur et son attrait, car, dans sa recherche de la cause ultime 
des choses, FHindou des vedas en arriva a la notion d 7 un Dicu 
unique : il essay a de prouver Funite du Divin, non plus en 
reconnaissant la suprematie d 7 un dieu sur tous les autres, mais 
en invoquant le pouvoir eommun qui reside derriere eux tous. 
Cette maniere de penser peut s’appeler le « monotheisme philo- 
sophique » qui s'exprime deja dans la declaration vedique, si 
frequemment citee : « A ce qui est Un, les sages ont donne des. 
noms differents : Agni, Yama , Mataricvan. » Un autre mantra 
du rg-veda proclame : « mahad devdnam asuratvam ekam » : la 
venerable divimte des litres resplendissants est unique. 

Une conception, encore plus elevee de Funite, fait deriver 
d’une seule source Fensemble de Fexistence : c’est le monisme . 
Cette pensee atteint son developpement le plus complet dans le 
« Chant de la Creation » dont nous donnons ci-dessous la tra- 
duction : 

« Alors, il n 7 v avait ni Etre ni non-Etre, ni air ni ether ! QiFest- 
ce qui recouvrait tout Funivers ? — Ou le monde se cachait-il ? 

— Dans les profondeurs de quels abimesJ? — Alors, il nV avait 
ni mort, ni immortalite, — ni aurore, ni crepuscule ! 

cc L’Unique reposait dans la paix ; Il se suflisait en Lui et par 
Lui. — Hors Lui, rien n’existait ; les tenebres s’enveloppaient de 
tenebres — et FOcean des Eaux snperieures s’etendait sans fin ! 

« Soudain, au sein de l 7 Unique — Existence pure qu'aucune 
ride ne troublait — une intense chaleur se degagea spontanement. 

— Alors, surgit le premier Desir, germe du Mental cosmique 
que, suivant la declaration des sages, rien n 7 enchaine a la mani- 
festation grossiere. 

« Ce ravon vivifiant qui perca Fombre redoutable, qu 7 y avait-il 
au-dessous ? — Qu’v avait-il au-dessus ? — Quel poete sera 
capable de chanter un tel sujet ! 

« Alors, apparurent des pouvoirs lecondateurs ! — Alors, des 
forces puissantes entrerent en action ! Et sur une masse indiife- 
renciee que nul n 7 avait creee, FEnergie primordiale s'exerca ! 

« Qui sait — qui a explique d’oix proceda cet immense uni- 
vers ? — - Puisque les dieux n’etaient pas encore nes, personne 
n 7 a pu penetrer ce mvstere ! 
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« D'oa sortit le cosmos ? — Fut-il ou non faeoime par la main 
d’un Ktre superieur ? — Soul, pourrait lc dire le Seigneur qui 
reside dans les cieux, s" II daigne jamais repondre a la question ! » 

Ici, le poete-philosophe, s’appuyant sur la loi de causalite, fait 
dependre tons les aspects de Punivers d’une Cause premiere, et, 
4* ii outre, il s'efl’orce de determiner la nature de eette Cause. Les 
couples d'antonvmes tels que I’Ktre et le non-Ltre, la vie et la 
mort, le bien et le mal, etc., ne sont plus que les diverses mani- 
festations d ; un sen! etmeme Principe Ion da mental qui les englobe 
tous — a I’interieur duquel leurs elements s’opposent les uns 
aux autres — et en lequel ils fmissent par se compcnser ; des 
lors, les termes d un m£me couple cessent d’etre antithetiques : 
le monde sensible est le deployment spontane de la Cause 
supreme, laquelle est suprasensible. Une telle conception est 
exempte de tout apport mvthologique, et nous nous trouvons ici 
sur le seuil du monisme onpanichacluj ue . 

Les upanisads . 

Etymologitfuement, ee mot signifie : sad: s'asseoir — upa : 
aupres — rii : dans un esprit de devotion. An long des siecles, il 
en vint a designer Penseignement esoterique que le Maitre 
dispensait aux disciples assis a ses pieds dans la posture eonsa- 
cree. Que ces ensci.gnements aient ete tenus pour secrets, et 
([iron en ait entoure la communication d ; un soin jaloux, nous en 
avons la preuve dans les upanisads el les-m ernes. La crainte de 
conferee la \ erite a des candidats insulfisamment qualifies n’est 
pas particuliere a PInde ; elle est commune a tous les peuples de 
Pantiquite. 

C J est parce que les upanisads se presentent a la fm des vedas 
qu J elles ont pris Je nom de veddnta : la conclusion des v edas, de 
meme que la « metaphysique » d’Aristote doit son appellation a 
ce que, dans les oeuvres de ce philosophe, elle vient « a la suite » 
de la physique. Plus tard, le mot « veddnta » recut un autre 
sens ; il designe alors Lessened, le couronnement de Penseigne- 
ment ve digue. 

Nous allons tacher de donner une vue d’ensemble des princi- 
pals upanisads que Lon considere comme « canoniques » ; ce 
sont les plus antiques expressions de 1 esprit humain, an cours 
de PefFort plusieurs fois millenaire auquel il s'est livre afin de 
fournir une explication philosophique de Punivers ; pour Phistoire 
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dc la pensee hindoue, dies ont done une inestimable valeur, 
mais leur influence n’est pas seulement historique ; elles pos- 
sedent, en effet, au point de vue spirituel, une telle puissance 
d’evocation — le charme qu’elles degagent rev£t un tel caractere 
d’universalite qu’elles joueront un r6le preponderant a chaque 
renaissance de la pensee — a chaque realignement de Inexistence, 
aussi bien a Pinterieur de Plnde que dans le monde tout entier. 

Les upanisads sont des poemes philosophiques, alors meme 
que quelques-unes — la m cm d u kj 6 pa n is ad par exemple — sont 
redigees en prose ; la plupart d’entre elles, notamment les plus 
e tend lies, affectent la forme d un dialogue entre le Maitre et le 
disciple ; elles enseignent les verites spirituelles en faisant un 
usage frequent de la metaphore et de Tallegorie ; le tour en esc 
elliptique, et le langage, been souvent symbolique. Aussi les 
commentateurs posterieurs en ont-ils propose des interpretations 
fort differentes. 

Entre Loutes les expressions du genie hindou, les upanisads 
ont, les premieres, attire sur l’Inde i’attention de betranger ; 
elles furent traduites du sanshdt en persan,' pendant la periods 
« mogole », puis, du persan en latin par AnquetiEDuperron, au 
commencemment du xix e siecle (*) ; c ; est d ? ailleurs sous cette 
derniere forme que Schopenhauer en prit connaissancc. et qu il 
en subit renehantement. Plus tard, les upanisads ont ete traduites 
en plusieurs langues europeennes, et, parmi les nombreux tra- 
vaux qibelles ont inspires, on doit reserver une mention parti- 
culiere a Poeuvre magistral e de Paul Deussen. 

Les deux cent et quelques upanisads dont nous disposons 
encore, appartiennent presque toutes a une epoque relativement 
plus rapprochee ; Lest a peine si une douzaine proviennent 
incontestablement de la periode que nous etudions ici ; ces der- 
nieres sur lesquelles Camkara a compose de celebres commen- 
taires, ont entre elles un air de famille. L'esprit hindou a consi- 
dere ces oeuvres comme des revelations, et il a attribue une unite 
a leur enseignement, mais chacun des divers commentateurs ou 
maitres ( acaryas ) a assigne un sens special a cette unite. L'illustre 
Camkara a montre ainsi que Pintention secrete des upanisads 
etait d 7 inculquer au disciple la supreme valeur du jriana 

(*) G’est a la France qu’est revenu, a deux reprises, Fhonneur de populariser 
dans le monde la pensee hindoue. Si, au xix e siecle, Anquetil-Duperron a fait 
connaUre les upanisads a 1 'Occident, Romain Rolland, de nos jours, Ini a fait 
connaitre la vie de Rdmakrichna, et celle de son illustre disciple, le svami Vivekd- 
nanda. 
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(connaissance) qui, d'apres lai, est la seule vole raenant a la 
Realisation ; sa philosophic, derivee des upanisads , s’appelle 
« advaita » . 

L ecole de Ramanuja , par contre, a deploy e un remarquable 
talent exegetique pour prouvcr que les vedas enseignent — non 
pas PLJn sans second — mais PUn immanent dans la multiplicitc ; 
cette ecole de pensee est designee comme « monisms qualifie » 
( 'vicistddvaita ). 

Enfin, Madlwdcarya a, pour sa part, interprets ces memes 
enseignements comme s ? ils glorifiaient exclusivement la grandeur 
de Vis nu ; selon ce philosophe, les deux doctrines anterieures 
sent aussi insoutenables Pune que Pautre, et, partant de cette 
affirmation, il a ediffie le « dualisms categorique » . 

Des divergences aussi profondes dans Interpretation des 
memes textes font do uter qu’en depit des idees generalement 
recues et de Pappui que leur prSte la tradition, les upanisads 
aicnt reellement constitue un corps unique de doctrine ; aureste, 
ce doute est encore renforce, des qu J on se livre a line etude- 
objective de ces ouvrages. Le swami Vivskdnanda a montre que 
ces divergences peuvent etrc conciliees, si Pon tient compte que 
chaque u pa ni sad est la relation de Pexperience person nelle d ; un 
saint ou d’un sage ; ces realisations paraissent presenter entre 
elles des differences sensibles, mais tous ces aspects sont legi- 
times, et Je swami les compare fort justement a diverses photo- 
graphies du soleil : aucune d’elles ne contredit Pautre, et cha- 
cune, prise d ; un point determine, donne une image exacte dn 
soleil. Tant qu'un tel probleme restera sous la juridiction de 
savantes assemblies, il nous faudra renoricer a obtenir une solu- 
tion pertinente ; invoquons plutot le temoignage de ceux qui ont 
fait, eux-mimes, des experiences analogues ; or, dans les temps 
modernes, un exemple exceptionnel sffiffre a nous : Crl Rama - 
krichna a explique que, selon les rapports qui s’etabiissent entre 
Paspirant et son ideal, on doit admettre de nombreuses formes 
de realisation. Au probleme si discute : « les upanisads comportent- 
el les une signification unique? » PInde repond en proposant la 
doctrine de « sarva-dharma-samanvaya n : la synthese de toutes 
les crovanccs. 

A en juger par les declarations qui fourmillent dans les upa- 
nisads, il est evident que Pcnseignement fondamental — celui 
qui a d'ailleurs ete le plus abondamment et le plus clairement 
developpe — est, sans aucun doute, monists ; rappelons ainsi les 
celebres mantras : « Ici, il n’y a pas trace de multiplicite d, 
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(( Tout ceci est Brahman ». Unc telle conception qui exclut toute 
dualite, peut 6tre caracterisee en taut qu 'idealiste^ car, dans 
Tunivers, il n’est rien qui, distinct du mental, ne presuppose pas 
le mental . A 1 appui de ce qui precede, voici une autre citation : 
« Ici, ne brillent ni le soleil, ni la lune, ni les etoiles, ni l'eclair 
— moins encore la damme de ce foyer. Lorsque Cela resplendit, 
tout se revet de Sa splendeur ; . c’est par Sa lumiere que cet 
univers est illumine » ( kalhopanisad , A /e chapitre, dernier 

mantra ). 

Les termes: <c Brahman » et a atman » sont, en quclque sorte, 
les deux piliers sur lesquels repose Tedifice entier de la philo- 
sophic hindoue ; ils indiquent, Tun et Tautre, Tultime Realite. 
Le mot Brahma n semble, a Torigine, avoir signifie <r priere », 
car il derive de la racine « hrh » : croitre, s’epanouir ; brahman , 
en tant que priere, est ce qui se manifeste com me langage arti- 
cule ; de la, provient le sens philosophique qui s’applique — non 
plus seulement au langage — mais a ce qui ecldt spontanement, 
c est-a-dire a la Cause premiere de lTmivers. Le terme « atman » 
a du, au debut, signifier « le souffle » ; il en arrive a designer 
l 5 element essentiel de toute chose, et, notamment, de Tindivi- 
dualite humaine. Nous voyons par la comment ces deux termes 
finirent par denommer Brahman : la source ultime du monde 
exterieur — et T atman : le Soi interieur. Des lors, Brahman et 
atman furent utilises com me synonymes ; la pensee hindoue avait 
reussi a identifier Tune avec Tautre la « rdalile extirieure » et 
la « realite interieure », c'etait, au point de vue spirituel, la 
decouverte la plus feconde. 

Dans le purusa-sukta , apparait deja une tentative similaire ; 
la aussi, on essaie, en partant du particulier connu, d'appre- 
hender Tuniversel inconnu. La recherche de ce qui constitue Tes- 
sence intime de Tindividualite, conduisit a pratiquer Tintrospec- 
tion ; au dela du principe physique et du principe psvchique, on 
en trouva un autre, plus profond encore, et on etablit une corre- 
lation entre T in div i duel et T universel — nouvelle decouverte qui 
expliquait les caracteristiques les plus importantes du premier, 
et qui, pour le second, fournissait la contre-partie appropriee. 
Cette notion de parallelisme entre le mierocosme et le macro- 
cosme transforma la notion d 'atman ; X atman ne fut plus regarde 
simplement comme un principe psvchique ; il devint le Principe 
spirituel. Et X atman — la rhaliti essentielle de Vhomme — fut 
egalement la realite essentielle de 1’ univers. Cette identification, 
qui laisse loin derriere elle toutes les fables de la mythologie, 
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imprima a la recherche de la verite un caractere vraiment p hi- 
losophique. Bien que cette notion de parallelisme inspire toutes 
les oeuvres de la dcrniere partie de la periode vedique, ce 11 ’est 
que dans les princi pales upanisads qu elle recoit son plein deve- 
loppement. Mais nous assistons maintenant a un nouvel effort : 
on cherche a ramencr tout Lunivers visible a une seule et m£me 
source : Brahman. L’investigation qui aboutit a la conception de 
Yatman , avait suivi la methode subjective ; cello qui aboutit a la 
conception de Brahman > avait suivi la methode objective, En 
procedant a V analyse du monde exterieur et en accedant au stade 
le plus eleve d'ou Brahman se revele comme la source primor- 
dial e de toute existence, on identifia Brahman avec le principe 
essentiel qui reside en Fhomme, autrement dit, avec Yatman. 
Desormais, les deux courants independants se m6lent et se pe- 
netrent, et une telle fusion est eonsideree par les upanisads comme 
le fait capital. Cfest d’ailleurs ce que proclament les « grandes for- 
m ules » ( mahavakyas ) telles que : « Et Cela, tu Les, toi aussi ! » 
Lhndividu et le cosmos ne sont, en fin de compte, que les mani- 
festations d’une seule et m^ine Realite ; entre la nature et 1’homme 
— entre la creation et le Createur — Eabime est comble. 

Le concept de Brahman , prive d 7 ap plication sur le plan indi- 
viduel, n'etait tout ou plus quhme hypothese ; au point de vue 
spirituel, il etait depourvu de valeur. Le concept de Yatman, 
prive d’applieution sur le plan universel, etait limite, et, par 
consequent, impuissant a suggerer la Realite integral e. Lorsque, 
par une demarche dialectique, ces deux concepts se combinerent 
entre eux, on parvint a en elaborcr un troisieme qui. Ini , etait 
exempt des defauts que chacun, en particulier, pouvait posseder. 
La crovance en un dogme a Tegard de Brahman devient une 
certitude immediate en I 'existence d'une entite positive, a l’ins- 
tant m^me ou Lindividu rcconnait son identite avec cette supreme 
Realite ; voilii ce qu'enseigne Y upanisad par ces trois mots : 
<c saljam j nan am ananlam. » Dans ce mantra 9 le terme « salyarn » 
denote Levidence de la Realite — « jhanam » sa nature spiri- 
tuelle — et c anantam » son caractere coextensif et omnipene- 
trant. Par cette formula, Y upanisad indiquc done l'Absolu, et cet 
Absolu n est, on un certain sens, ni Brahman ni atman ; il est, a 
la fois, Vun et V autre ; Lenonciation d'une telle doctrine marque, 
dans toute Lhistoire de la pensee hindoue, le progres le plus 
decisif. Les deux methodes que nous venons d’ ex poser sont 
illustrees dans la chandogyopanisad ; le sage Uddalaka , en confe- 
rant, a son fils Cvetaketu , Penseignement spirituel, decrit en 
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premier lieu comment Puniverg cst la manifestation de PKssonce 
supreme : « sat » : « Au commencement, sat etait, un et sans 
second; II pensa : « Puisse-je devenir multiple ! » Aussitot, II se 
divisa, tout d’abord, en trois elements (le feu, Peau et la nour- 
riture (*) qui, a leur tour, produisirent d’innombrables entiles 
allant jusqu’aux corps organises, v compris le corps humain. 
C’est alors que, dans un rapprochement dramatique, « sat » cst 
identifie avec Vdtman (le Soi) de Cvetaketu : « Kt Cela, Cvetaketu , 
tu Pes, toi aussi ! » Cette source universelle d J ou, par hvpothese, 
procederait revolution tout entiere, cesse dAtre une probability 
pour devenir une certitude quand Cvetaketu realise que cela est 
identique a son propre Soi, ce Soi qiril connait comme « reel » 
sans qiPon le lui ait jamais enseigne ; voila la preuve que le 
monde a emerge de Brahman 9 cAst-a-dire de PUn, sans second, 
et que PUn cst le « Soi » de Cvetaketu . Ce pendant, le Soi parti- 
cularise ne sufFirait pas a expliquer Punivers — seul, en a le 
pouvoir le Soi universe], qui, Lui, cst identique a « sat » . 

La doctrine du <c monisme idealiste » apparait sous deux formes 
qui se differencient nettement l'une de Pautre ; en certains pas- 
sages, PAbsolu est decrit comme <c cosmiqae » ( saprapahea ), 
puisque, par sa propre nature, il comprend en lui tout Punivers, 
mais, en, certains autres, il est: « nisprapanca a, e’est-a-dire 
cc acosmique )>. Nous allons exposer suecinctement ces deux 
theses : 

C’est dans une section de la chandogjopanisad 9 intitulee : 
« Candilyavidja » que P’on trouve une des meilleures definitions 
de Pideal cosmique. Apres avoir indique Brahman par un ter me 
sibyl lin : a tajjalan », e’est-a-dire en tant que Cela (tat) — qui 
donne naissance (ye) au monde — qui Pabsorbe (li), — et qui le 
supporte (j.in) 9 Yupanisad commence a le depeindre comme englo- 
bant toutes les activites, tous les desirs, toutes Jes odeurs et tous 
les gouts — comme s’etendant a tout — et comme si complet en 
soi et par soi qubl embrasse egalement le silence et la paix. 
Alors, suit son identification avec le Soi : cc Cela est mon Soi qui 
reside au dedans du coeur ; Cela est plus petit qiPun grain de riz 
— plus petit qu’un grain d'orge — plus petit qiPune graine de 
moutarde — plus petit qiPun grain de millet — plus petit rnAme 
que le germe dbin grain de millet! Mais Cela est aussi plus vaste 
que la terre — plus vaste que ^atmosphere — plus vaste que 

(*) Il s’agit de la theorie trlvrl-karana d’apres laquelle l’univers tout entier serai t 
dd au brassage des trois elements primordiaux : le feu, Pair et la terre. 


LE DEVELOPPEMENT DE LA PENSEE HINDOUE 


XXIII 


le ciel — plus vaste qae tous les mondes. Et cela cst Brahman ! 
Puisse-je devenir Cela, lorsque je partirai d’ici ! )> ( adhyaya III, 
khanda 1 1\). 

Pe passage des upanisads qui expose le plus clairement 1 '’idea I 
acosmique, figure dans ]a brhaddranyakopanisad ; le sage Yajha- 
valkya instruit Gargl , disciple eultivee et reflechie, et, pour lui 
expliquer ce qui constitue la base meme de Punivers, il a recoups 
a la methode negative, ear Pultime Realite reside au dela de 
I 'experience humuine : « Cela, 6 Gargl, ce Brahman immuable 
que reverent les sages, n’est ni grossier ni subtil — ni court ni 
!on g; Cela n’a ni Peclat (du feu) ni la Huidite (de I’eau); Cela 
n’est ni I’ombre ni Pobscurite — ni Pair ni Pether. Cela ne sau- 
rait (com me la laquc) s’appJiquer a un objet; Cela n’a ni saveur 
ni odeur ; Cela n’a ni veux ni oreilles — ni organe vocal ni 
mental; Cela n’est pas lumineux ; Cela n’a ni souffle vital ni 
bouche ; Cela ne contient rien ; Cela n’a ni partie interieure ni 
partie exterieure ; Cela ne mange pas, et Cela ne peut etre 
mange ! » Mais pour que Pelimination des attributs n’equivaille 
pas a line negation, le sage ajoute aussitdt que tout doit son 
existence a cette Realite transcendantale, car, si Pultime Verite 
etait reductible a zero, ellc serait incapable de donner naissance 
au monde des apparences. 

II est tres malaise de definir exactement la valeur et les posi- 
tions respectives de ces deux theses. Camkara ne voit pas entre 
dies la moindre opposition ; la difference apparente provient 
uniquement de l’angle sous lequel on considere PAbsolu ; c’est 
ainsi que PAbsolu est a cosmique » du point de vue empirique, 
et « acosmique )> du point de vue transcendantal. La mundakopa- 
nisad reussit a accorder les deux points de vue : <c Cela est invi- 
sible, intangible, incolore, inexprimable ; Cela n’a ni veux, ni 
oreilles, ni mains, ni pieds ; Cela est coeternel au temps et a 
Pespace, omnipenetrant, subtil et immuable. Et Cela, les sages 
Le connaissent eomme la Source unique de toutes les choses. » 

Les tenants de I’ideal cosmique adirment que le monde n’est 
pas exterieur a Brahman ; les tenants de Pideal acosmique sou- 
tiennent.que Brahman outrepasse le monde. La premiere theorie 
fait ressortir le caractere immanent de Brahman , et la seconde, 
son caractere transcendantal . D’apres P upanisad, PAbsolu n’est 
done ni purement subjectif, ni purement objectif, ear aucun de 
ces deux aspects n’est independant de Pautre, et la multiplicity 
empirique a ainsi sa place en Brahman. Les sages, qui ont vu 
toutes les choses emaner de Brahman , ont eonstruit le « pari- 
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riama-vada » ; le saguna-brahman , le Brahman avec attributs, est 
la Cause par la vertu de laquelle se deploie Pordre cosmique. An 
contraire, les sages qui out realise le Brahman sans attributs, 
cTst-a-dire le nirguna- brahman — le Brahman transcendantal — 
ont elabore le « vivarta-vada » ; dVpres cette derniere theorie, 
Brahman parait se transformer en univers, mais, a proprement 
parler, Brahman est immuable, et le ehangement ne sanrait 
Paffecter. La notion de mar a est enclose en cette theorie, et la 
doctrine memc de may a est nettement definie dans les upanisads , 
bien que les plus anciennes d’entre elles — a defaut du terme : 
mayo — aient fait usage dhm equivalent : « avidya ». Des decla- 
rations telles que la suivante : « La oil — pour ainsi dire (ivd) — 
il y a dualite, la Tun voit P autre... » ( kathopanisad ), prouvent 
indiscutablement que les upanisads ont deja concu le monde 
comnie line apparence . Tout phenomene a deux caracteristiques : 
le nom ( nama ) et la forme (, rupa ); or, le nora et la Jorme — le 
denommant et le denomme — impliquent le caractere determine 
des choses, et 1'emergence de la multiplicity hors de Brahman 
est representee maintenant conrme la differenciation en noms et 
en formes. Ces noms et ces formes — generateurs de diversity 
— sont tout a fait etr angers a Brahman qui, selon le monism e 
des upanisads , est la seule et unique Realite. 

Parfois, la description des objets empiriques est completee par 
1’adjonction d J un troisieme terme : « barman » (mouvement). La 
brhadaranyakopanisad (I, vi, 1 ) se refere, en particulier, a Tas- 
pect dvnamique de Papparence du monde. En partant des carac- 
teristiques du nom et de la forme, elle etablit une premiere dis- 
tinction entre les corps organises et la matiere inorganique, 
laquelle constitue le champ ou s J exerce 1/activite des premiers. 
A leur tour, les corps organises sont repartis en trois categories : 

i° celle des etres nes dTm muf: anda-ja; 

2° celle des etres nes dTm germe : jira-ia : 

3° celle des etres nes dTin milieu chaud et humide : sveda-ja . 

Dans la matiere inorganique, les upanisads reconnaissent cinq 

elements: ethere, gazeux, igne, liquide et solide ; les elements 
grossiers, percus au moyen des sens, sont formes par des ele- 
ments subtils ; la quintuple mixtion ( pahcl-hdrana ) — resultat de 
ce brassage — est decrite tout au long, dans la note du traduc- 
teur se rapportant au verset XXXV 1 du present ouvrage. Lors- 
quTm corps organise se desintegre, les elements dont il etait 
compose, font retour aux elements de Punivers, mais le corps 
subtil subsiste, et ce corps devra se reincarrter a maintcs et maintes 
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reprises jusqifia ce quhl accede a Petat dfillumination . Cette doc- 
trine entraine la croyance en line dissolution cosmique ( j pralaya ) 
qixidoit avoir lieu a la fin de chaque cycle ( kalpa ) et se reproduire 
aussi souvcnt qu % Brahman projette hors de Lui un nouvel univers. 
Les deux notions : celle de V evolution cosmique et celle de la trans- 
migration individuelle sont etroitement associees Tune a Pautre. 

Pour les sages de V upanisad, toutes les apparences ont leur 
justification en Pexistence de l'Ame universelle ( atman ). XJ atman 
est ainsi la base de toute preuve, mais il n’a besoin, lui-meme, 
d’aucune preuve : « Cel a par quoi on connait tout ceci (Punivers), 
comment pourrait-on jamais Le connaitre ? — Helas, a Paide de 
quel instrument le Connaisseur serait-il connu ? » ( brhaddranya - 
kopanisad, II, iv, i/j). 

I/existence dn corps humain implique Pexistence de « quelque 
chose d’autre » qui se sert de ce corps comme d'un instrument 
pour atteindre ses propresfins. Ce « quelque chose » qui confere 
toute sa signification au mecanisme du corps, est PAme univer- 
selle ; dans les limites etroites d’une seule vie, nous n'avons pas 
le temps de recueillir le fruit de toutes nos ceuvres. Ou trouver 
la raison du bien ou du mal qui nous echoit, si nous ne conside- 
rons que la vie presente? — line existence unique n’offre, pour 
une telle recherche, qiPun champ trop restreint ! A fin de satis- 
faire aux exigences de la morale, nous devons admettre la trans- 
migration ; e/est dans les existences revolues qiPil nous faut 
chercher Pexplication de ce qui, autrement, resterait inexpli- 
cable. La mort du corps grossier ne met pas un terme a notre 
evolution, et, en prenant naissance en un nouveau corps, nous 
aurons a decouvrir le moven de redresser les niaux dont nous 
avons souffert au cours de notre derniere incarnation. 

La relation entre le « jiva » (Pindividualite humaine) et Brah- 
man est concue, du point de vue cosmique, comme actuelle ; le 
jiva n’est, en derniere analyse, qufime transformation temporaire 
de Brahman , et cette transformation est, tout a la fois, iden- 
tique a Brahman et differente de Brahman. Selon le point de vue 
acosmique, e’est Brahman lui-m£me qui apparait en tant que 
« jiva » , mais ce jiva ne difiere en rien de Brahman ; Petat de 
jiva consiste en ce que le jiva oublie qiPil est essentiellement 
identique a Brahman , et la possibilite de faire P experience du 
Soi transcendantal prouve que le jiva n’est reellement pas Pen- 
tit e limitee qiPil semblait ^tre. La taittiriyopanisad aborde la 
question de transcendance a travers les conditionnements adven- 
tices ( upddhis ) des differentes gaines (Jtocas ) dont se compose 
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l'individualite humaine ; Pexperience metaphysique se situe au 
dela meme de la gaine la plus subtile (anandamaya-kocd) ; Petat 
causal est ainsi, pour le jlva , intermediate entre Pexperience 
ordinaire et. la liberation ( moksa ) ou la veritable nature du jlva 
se devoile ; dans la condition dc somineil profond, le jlva se retire 
en Yanandamaya-koca , et la, il s'approche bien pres de la Rea- 
lite. 

Les upanisads designent egalement le jlva par deux autres 
termes : 

bhoktd : le beneficiaire des joies (et des peines) ; 

kart a ; P agent. 

Dans le jlva , le principe de Pactivite 'consciente recoit le now 
de (( manas » — et le principe de Pactivite inconsciente , celtfi de 
« prana ». A chaque naissance, le corps grossier, seuJ, est rem- 
place ; les deux autres, le eorps subtil et le corps causal, qui, 
eux, ont survecu a la mort anterieure, et assurent la continuity 
de bindividualite, s’associent a un nouveau corps physique. Ces. 
trois elements : corps grossier, manas et prana % forment, en 
quelque sorte, la demeure empirique du jlva . La connaissance 
relative — celle du jlva, conditionne par les noms-et-formes ( nama - 
rupa) — est necessairement « finie )> , mais la Connaissance de 
Brahman est d’un ordre incomparablement plus eleve. Cette der- 
niere connaissance peut fort bien ne pas s’appliquer a Tacciden- 
tel et au contingent (c'est-a-dire aux noms-et-formes), mais elle 
permet au sage de plonger au coeur des choses, et d J en appre- 
hender le principe essentiel, ainsi que la connaissance d’une 
simple poignee d’argile apporte, du m^me coup, la connaissance 
de tout ce qui est compose d’argile ( chandogyopamsad , VI, i, 3-4). 
— Ici, aucun conflit ne s’eleve plus entre la Connaissance supreme 
( para-vidya ) et la connaissance profane ( apara-vidycij . 

Selon le point de vue acosmique, Brahman ne peut, en aucun 
cas, 6 tre connu : « Impuissants a L’atteindre, mots et pensees 
re tom bent... ! » ( taittirlyopanisad , II, 4)- L ’Icopanisad illustre 
cette maniere de voir en pretant a Brahman des traits contra- 
dictoires : cc IT se meut, et II ne se meut pas ; II est proche, et II 
est lointain ; II est au dedans de tout ceci, et II est aussi au. 
dehors » ( mantra 5), mais Texemple le plus saisissant se trouve 
dans une upanisad dont nous ne possedons malheureusement plus 
que le passage cite par Camkara dans ses commentaires sur les 
veddnta-sutras (III, n, 17 ) : cc Prie par Baskali d'exposer la nature 
de Brahman , Bhadra. repond en observant le silence ; Baskali le 
supplie encore : cc Seigneur, instruisez-moi ! » — Bhadra continue. 
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a se taire ; a la troisieme fois, il repond enfin : « Je te L’enseigne, 
(£ mais tu ne comprends pas : Le Soi est le Silence ! » ( upaccin - 
to’yam atma). D’apres cette theorie, la connaissance empirique 
n’est qu'une forme d ’avidya ; toutefois, si nous ne pouvons 
connaitre Brahman , nous pouvons 6 tre Brahman : « Celui qui 
connait Brahman devient Brahman » (jn u n da k 6 p a n is a d, III, i, 
9 ). C’est ainsi que Fhomme acquiert une certitude immediate en 
T existence de Brahman. 

Une des plus importances contributions que les upanisads aient 
apportees a la recherche de la Realite, c’est qu’en analysant 
.[’experience, elles ne se sont pas confinees a l’etat de veille. 
Jusqu’a present, tout ce qu’avait analyse Tesprit humain, ne se 
referait qu’a ce dernier etat ; or, les upanisads ne s ? en tiennent 
pas la ; leur investigation s'etend aux etats de reve et de sommeil. 
profond, ainsi qu'a Tetat transcendantal que Ton .appelle turlya . 
Sous le nouveau biais qu’oflrent ces deux derniers etats, la veille- 
et le reve entrent tons deux dans le domaine de la psvchologie 
proprement dite, puisque le mental y fonctionne ; dans Tetat de 
sommeil profond dont chaque homme fait quotidiennement 
Texperience, aucune modification mentale ne se produit plus ; 
quant a Tetat de turlya , il ne saurait etre atteint que par les 
aspirants qui se sont assujettis a une severe discipline spirituelle 
en vue de conquerir leur liberation au cours de la vie presente 
— encore cette experience n J est-elle accessible qu’a de tres rares. 
elus ! 

Uetat de veille et hetat de reve diiTerent Tun de l’autre cn ce 
que, dans le premier, le mental recoit des impressions du monde 
exterieur, tanais.que, dans le second, c J est le mental qui, par 
lui-meme et sans aucun secours etranger, faconne de toutes pieces 
nn monde de formes. Quoique les materiaux dont les reves sont 
constitute, aient ete prealablement recueillis dans Tetat de veille, 
on ne saurait, sous cet angle, assimiler le songe au souvenir 9 ear 
les objets que nous voyons en reve n^appartiennent pas au passe ; 
ils ont, en elFet, pour caracteristique de se situer dans le present . 
Dans Tetat de sommeil profond ( susupti ), la conscience empi- 
rique normale fait entierement defaut, et le Soi individualise ou 
jiva s'y resout temporairement en TAbsolu ; cependant, cet etat 
n’est pas la liberation, bien que la conscience particularism soit 
absente. Ainsi que nous pouvons le constater chaque fois que 
nous nous eveillons du sommeil sans reves, il s’agit d’un etat de 
felicite qui n’est pas exempt de tout melange, puisque nous en 
sortons aussi ignorants que nous y sommes entres. Au contraire,. 
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Fetat de iurlya est provoque par un effort de volonte, lorsque 
V' aspirant a acquis la faculte d’arr^ter ]e eours de sa pensee ; ici, 
le Soi se rivele dans toute sa majeste : c ? est Fetat dont nous entre- 
tienncnt les rogins qui sont doues de pouvoirs supranormaux. 
Des experiences de ce dernier genre mettent cn relief la verite 
suivante : turlra n’outrepasse pas notre intuition, car, de 1 expe- 
rience du samadhi . nous ramenons — sous une forme tout au 
moins negative — Fevidence du Reel, et nous sommes desormais 
capables, par conjecture, de determiner Fessence de cette 
Realite ; cette question qui, au point de, vue metaphysique, a 
une importance capitaie, sera plus amplement traitee dans les 
pages qui suivent. 

Dans les upanisads , la morale et la psychologic pretendent 
conduire fhomme, de la place qiFil occupe presentement, a la 
realisation de sa nature la plus haute — en d’autres termes — a 
la liberation, La plupart d’entre elles placent done Faccent sur 
le renoncement, mais elles recommandent aussi au candidat de 
ne pas rompre brusqucment avec la vie empirique, dans un elan 
premature dont les consequences pourraient £tre funestes. Que 
le veritable sage agisse on qidil s'abstienne d’agir, il ne recherche 
plus Fombre d’un interet personnel ; certaines upanisads , Vicopa- 
nisad par exemple, dispensent ainsi un enseignement que nous 
retro uverons plus lard dans la bhagav.ad-gUd. 

L’ethique se fonde sur le concept du mal, mais ce concept est. 
lui-meme, le resultal dune erreur metaphysique par laquellc 
nous ne percevons que la multiplicite la oil, seul, I’Un existe. Le 
mal provient de ce que nous considerons la Realite sous une 
fausse perspective ; c’est parce que, chacun en particulier, nous 
nous regardons comme distincls des autres liommcs que, par 
<[iielqne moyen, nous nous efforcons de nous grandir, mais 
lorsque FUnite est realisee, ct que, pour le sage, tous les etres 
sont devenus son propre Soi, comment pourraient encore subsister 
en 1 li i Fillusion et la souffrancc ? (icopanisad, 7 ). L’impulsion qui 
reside en arriere du « sens du moi » ( aham-kara ) iFest pas essen- 
tiellement mauvaise ; reconnaissons plutdt c[u ; il y a en toute 
creature animce un imperieux beso.in de realiser le Soi — un 
irresistible desir de se hausser au-dessus de la vie empirique. 
Et ce desir restera inassouvi tant qu 7 il n’aura pas ete justifie 
par la connaissance de Fultime Realite, et r attache, sur un plan 
superieur, au Soi de Funivers. Yoila quelle est la signification 
du mantra, : « aham brahm-dsmi » . Ce mantra represente la reali- 
sation de Brahman en notre propre Soi comme 1 ’ideal supreme 
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de l'existence humaine. Que .1 ‘on concoive la notion de liberation 
soit, au point de vue eschatologique, eomme un etat qui ne sera 
atteint qu’apres la mort, soit, an point de vue philosophique. 
eomme la Realisation de la verite pendant notre sejour sur cette 
terre, et e’est 1 ’id eal du jivan-mukla , cette notion implique dans 
les deux cas que rien ne s’oppose a ce que J’homme ici-bas 
devienne par fait. L’enseignement pratique a pour but de rendre 
la realisation de Brahman accessible a l'individualite qui, en 
pen see et en acte, s'est entierement purifiee ; l’aspirant qui 
pratique une discipline spirituelle (sadhana), doit done passer 
par deux etats ; on Fencourage, dans le premier, a cultiver le 
detachement (vab'agjra') el , dans le second, a acquerir la connais- 
sance ( jhana). 

Comme nous Favons deja dit, V upanisad prescrit tout d’abord 
d abolir le sentiment du moi ( aham-kard ) qui est a la racinc de 
tons les maux ; le rcnoncement est, en effet, la seule attitude qui 
permette au candidat de s’affranchir de toutes les impulsions 
egoistes, mais, avant d en arriver la, qu’il s ? astreigne a un 
entrainement progressif en parcourant les trois premiers stades 
de la vie : l’etudiant devient un chef de famillc, et le chef de 
famille, a son tour, devient un anachorete. Le terme acranm 
signifie : effort, fatigue, et les acramas marquent, en effet, les 
diverses phases de la longue bataillc que chaque individualite 
doit livrer au eours de son evolution ; a chacnn de ces points 
critiques . elle se debarrasse dime partie de ses impuretes, et 
e’est ainsi que, tout en faisant face a ses devoirs partieuliers, le 
jiva s'achemine vers un etat exempt de tout desir : « T^e bien est 
une chose ; le plaisant en est une autre ; etl’aspirant qui desire 
vivre selon 1’]^ sprit doit s'elever au dessus de la vie des sens » 
(kathopanisad, I, n, i et 2 ). — II accede enfin au quatrieme stade 
de l’existence : le sa/nnjdsa; ce terme denote que le pelerin a 
deja parcouru les trois premieres etapes de la route. Les upani- 
sads , d’ailleurs, tiennent l’etat de samnydsin — non pas pour le 
moven d’obtenir la connaissance de Brahman — mais plutbl 
pour la consequence de la Realisation supreme ; clJcs admetteut 
egalement que la discipline morale comporte necessairement 
divers paliers, et que ces paliers varient en fonction de la capa- 
city et du temperament des candidats ; le detachement est toute- 
fois la condition prealable de tout effort spirituel, et nul ne saurait 
etre un Connaisseur de Brahman sans pratiquer cette vertu 
cardinale : « Une fois qu’il est devenu calme, maitre de ses sens, 
tranquil] e, patient et recueilli, il devrait voir le Soi (universe-1) 
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dans le Soi (individuel) ! )) ( brhadaranjakopanisad , IV, iv, 23). 
Aussi, V upanisad souligne-t-elle Pimportance du role joue par le 
.■guru dans Pascese du disciple, et, par la, elle definit la place 
des prescriptions morales et la valeur de la tradition, mais Pins- 
truction orale ou, pour mieux dire, Paudition (cravana) n’est pas 
suffisante ; Paspirant doit la completer par la reflexion inces- 
sante ( manana ) sur tout ce que le Maitre lui a enseigne ; ce n’est 
done qu'au prix d 7 un rude effort personnel qu’il pourra acquerir 
la conviction spirituelle a l’egard de la verite. .Qu'il ne croie 
cependant pas en etre quitte a si bon compte ! — Dorenavant, 
on lui demande de fournir un nouvel effort, plus penible encore 
que le precedent : la pratique assidue de la meditation ( 'nididhya - 
sana ) le mettra a m6me de « realiser » PUnite qui sous-tend la 
multiplicity manifestee. Si nous croyons fermement en la realite 
du spectacle qui s’offre de toutes parts a nos yeux, spectacle qui 
change constamment, Lest que cette croyance, resultat de la 
perception, est immediate . N'esperons pas detruire cette croyance 
inveteree tant que nous n apprehenderons pas imniediatement 
rUnite ! La connaissance intellectuelle prouve ici son impuis- 
sance ; il faut que, de nos propres yeux, nous voyions cette Realite 
sous-jacente, car voir, Lest croire ! Voila pourquoi les upanisads , 
a propos de Brahman , parlent de darcana ^ la Verite doit faire 
Lobjet d 7 «. une perception spirituelle ». Pour que le debutant 
atteigne a un degre approprie de concentration, les upanisads 
lui proposent, sous le nom upas anas, plusieurs exercices qui 
ont pour but de Phabituer a diriger toutes ses pensees vers un 
but unique ; deux methodes s ? offrent a son choix : il peut fixer 
son attention : 

soit sur deux objets situes hors de son corps ; il doit alors 
essayer de les identifier mentalement Pun avec Pautre : autrefois, 
par exemple, on avait la coutume, dans l'lnde, de mediter sur 
Punivers sous la forme d ? un cheval ; 

soit sur un seul objet, a condition d’identifier cet objet avec 
son propre Soi. 

Mais tandis que la premiere de ces methodes n’a guere d 7 autre 
effet que d'apprendre a Paspirant a se concentrer, la deuxieme 
Paide a developper en lui une precieuse faculte ; par Pimagi- 
nation, il se met a la place de Pobjet de sa meditation, et il en 
arrive a vibrer a V unisson de cet objet. Quiconcjue se livre avec 
assiduite a de telles pratiques finit par « realiser Brahman ». 
C ; est en quoi consiste tout le probleme ! — Il faut que le sujet 
qui medite parvienne, dans sa contemplation, a s’identifier 
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completement avec Tobjet pris pour cible * c-’est-a-dire avec 
Brahman. Au commencement, Lobjet de meditation peut etre, 
soit reel, soit imaginaire : un symbole. Et, parmi les nombreux 
svmboles qui servent a evoquer Brahman , citons notamment le 
mot sacre : om. Cette syllabe mystique, consideree comme le 
Verbe divin, occupe, dans les upanisads , une place importante 
( brhadaronjakopanisad , I, 3 ). Ces essais preliminaires con- 
duisent insensiblement le candidat a la veritable meditation oil il 
saisira Lentiere signification du mantra : « aham brahm-dsmi ». 
Lorsqu'un aspirant a, au point de vue moral, acheve sa purifi- 
cation interieure, et que, par I’etude et la reflexion, il s’est 
intellectuellement convaincu de la verite de l’Unite, il reussit 
enfin, au moyen de la contemplation, a transformer en une certi- 
tude immediate ce qui n'etait encore qu’une connaissance indi- 
recte — et il atteint le But supreme, mais ce chemin sur lequel 
s’engagent tant de gens, bien peu ont le courage de perseverer 
jusqu'au terme ! « Entendre parler de Cela est deja faveur 
insigne ! De tous ceux qui ont entendu, fort peu comprennent. 
Un guru , c’est merveille d’en rencontrer un ! Rares aussi sont les 
disciples qualifies ! C ; est merveille, dis-je, de trouver un seul 
etre qui comprenne Cela, alors m^me qu'un Instructeur compe- 
tent Le lui enseigne ! » ( kathopanisad , I, n, 7). — Ne nous decou- 
rageons cependant pas, car, ainsi que l'affirme la gild, aucun 
effort spiritucl n 7 est perdu ; la plupart de ceux qui, de leur 
vivant, n 7 ont pu realiser Brahman , auront, apres leur mort, a 
naitre et a renaitre encore (chd n d o gyo p an is a d , V, x, 8). Cette 
ronde de naissances et de morts qui se prolonge j usqu’a la libe- 
ration est designee par le terme : samsdra ou transmigration. La 
loi qui regit les reincarnations successives d ; un jwa , est celle du 
kannan : dans le monde moral comme dans le monde physique, 
tout effet a une cause ; chaque existence, avec son cortege de 
joies et de peines, est, tout ensemble, le resultat des actions 
cfautrefois, et la cause qui, dans le moment present, engendre 
les naissances de demain. Ces souff ranees que nous endurons, 
e'est a nous-memes que nous devons en attribuer la responsabi- 
lite. Inutile de taxer Dieu d’injustice, comme nous sommes 
parfois tentes de faire en presence des maux qui ravagent le 
monde ! Notre avenir est en nos propres mains ; voila ce qui 
bouleverse entierement la conception selon laquelle Lhomme 
regardait comme un present des dieux tout evenement favorable 
survenant dans son existence. 

Les upanisads ont ainsi rejete toute notion objective de Dieu ; 
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pour les theistes eux-memcs, Dieu est identifie avec le Principe 
spirituel qui est enclos en chaque individuality : « Celui qai 
venere line divinite com m e s’il s'agissait d une entite distincte de 
lui-meme, celui-la demeure dans Pignorance ! » ( brhaddranjak - 
opanisad , I, iv, 10). Aussi le Dieu des upanisacls est-il decrit, 
tantAt comma Pimmortel Regent interieur ( antar jenny amrlah 
tan tot comme le fil (sn.tr a) qui court a tracers toutes les choscs 
et tous les etres, ct les relie les uns aux autres {brhaddranjak - 
opanisad, III, 8 ). II est le Createur de Punivers ; II lui donne 
naissance en le projetant hors de Lui, ainsi que Paraignee 
projette sa toile, et II Pabsorbe a la fin d un cycle, afin que, 
lors d’une nouvelle phase d’activite, le monde poursuive son 
evolution ; Dieu d orient ainsi la cause efliciente et la cause mate- 
rielle du cosmos, Independamment de cctte derniere notion, on 
trouve egalement dans Jes upanisads des conceptions theistes, 
disseniinees ca et la, qui repondent aux exigences de la devotion 
et du salut ( ‘ cvet&cvataro panisad, , I, io a 12). 
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11 convient maintenant d’exposer la doctrine qui est, en quelque 
sorte, la cle de voute de la philosophie du veddntci : la Verite 
ultime, la Verite absolue est le Soi ; et ce Soi, bien qiPil se .mani- 
festo en d’innombrables individuality, est urt et unique . Le 
monde en lequel nous vivons, nous nous mouvons et nous avons 
notre 6tre, n’a d'autre realite que celle que le Soi lui confere. 

Les autres systemes de la pensee hindoue s'etaient efforces, 
chacun par une voie differente, de determiner la verite objective 
des choses ; le veddnta tente d’atteindre la verite en formulant 
ainsi le probleme : a En tout ce spectacle, on est le riel? » II 
s’est attaque par la a la question fondamentale, et, en procedant 
a son investigation, il n’a pas seulement decouvert diverses 
perspectives da reel ; il a aussi trouve les preuves valables a Paide 
desquelles on reussit a definir et a apprehender la Verite 
supreme. 

Pour le veddnta 9 cette Yerite est la realite ontologique ( para - 
mcirlhikd satta) ; sous ce biais, la Realite est immuable : aucun 
changement ne saurait Paffecter ; Brahman ou Ydtman est la base 
metaphysique de Punivers manifeste. 

De cette hauteur, le monde ne constitue plus que le deuxieme 
ordre du reel ; la realite empirique (y ydvahariku satta ), cir- 
conscrite par la succession spatio-temporelle, est contingente ; 
elle n'existe que la ou s’exercent les lois de la causalite. Franchit- 
on cette frontiere, passe-t-on a la limite — et c/’est en turiya 
qu'on y parvient — le monde s annihile rigoureusement. De la 
position « paramdrthika » , le monde manifeste n’a done pas une 
valeur absolue, mais tant que la serie des phenomenes se deploie, 
elle assume a nos veux Paspect du reel. Entre les deux cate- 
gories : pensees et objets , de Pexistence phenomenale, le mental 

3 


XXXIV 


AVANT-PROPOS 


renforc-e une tendance qui lui est naturelle : il assigne aux objets 
un plus grand degre de realite qn aux pensees, ear les objets 
paraissent posseder une caracteristique particuliere, la stability, 
dont les pensees sont totalement depourvues ; c’est ainsi que 
nous considerons le monde exterieur comme reel, tandis que 
nous iFattribuons au monde interieur — cette construction toute 
ideale — qiFun degre inferieur de realite, en raison m6me du 
caractere evanescent des pensees . Mais nous vivons constamment 
en un monde « mental », et, a tout instant de notre existence, 
nous essavons de coordonner entre eux les pensees internes et les 
objets externes ; le monde subjectif ( asmaj-jagat ) et le monde 
object!! ( ' jusmaj-jagai ) torment : le premier, la chaine, et le 
second, la trame avec Jesquelles nous tissons, pour ainsi dire, 
notre experience du monde (yyavahtirci). Et, successivement, 
Vatman s’identifie avec la buddhi — la buddhi avec le mental 
( manas ) — le mental avec le <( sens du moi » ( aham-kara ), et 
Forgane interne ( Uintah- kar etna ), dans Felan qui Fentraine vers le 
dehors, finit par s identifier avec le corps grossier ( delta ). Le jlva 
(individua)ite vivante) s’apercoit alors que, par rapport a lui- 
ni^me, les objets qui Fentourent, ont une realite superieure ; 
aussi porte-t-il sur eux toute sa puissance affective ; la ronde de 
la transmigration (samsard) se met en branle, et, en passant par 
une suite interminable d’epreuves et de souffrances, le mental se 
pose toujours la meme question : cc Ou est la realite ? » 

Aiusi, les erreurs ont toutes une seule et m^me cause ; dies 
decoulent toutes d ? une conception erronee ! Nous avons meconnu 
cette verite essentielle : au regard du Soi, objets et pensees 
n’ont, les uiis et les autres, ni plus ni moins de vaieur. C’est 
cette erreur primordiale qui a — en quelque sorte — engendre 
la multiplicite la ou rFexiste que FUn sans plus. 

Des que nous avons recours a la discrimination pour degager 
Fultime Verite, nous laisons une constatation de la plus haute 
importance : Fintuition de la Realite est anterieure a toutes nos 
pensees ; certes, Fintuition de Brahman- atman apparait sous la 
forme du monde sensible, mais, puisque cette apparence, tour a 
tour, s’eleve et se'dissipe, nous n’avons pas le droit de la tenir 
pour Fultime Verite. 

En sus de ce deuxieme ordre de realite, le veddnta en admet 
un troisieme : la realite illusoire ( prdtibhdsikd satta). En Occi- 
dent, une telle alliance de mots ne manque pas, a premiere vue. 
de provoquer quelque surprise ; neanmoins, il s’agit bien dhme 
realite, car, aussi longtemps que nous faisons une experience de 
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ce genre, nous n’avons nullement le sentiment d'etre victimes 
d ime illusion. 

Les illusions peuvent etre classees sous trois chefs principaux : 

a) les illusions induddiielles : dans la penombre, je prends par 
erreur un morceau de corde pour un serpent, ou un debris de 
nacre pour une piece d’argent ; Fillusion est de courte duree ; 
des qu'elle sevanouit, je constate que cette piece d’argent ou ce 
serpent n’etait qu’une simple creation de mon mental ; de cette 
experience, je tire une consequence de poids : le mental possede 
la faculte de se diviser, et de projeter hors de lui un ordre de 

'phenomenes tels que, dans le moment present, des objets qui 
n'existent reellement pas, rev£tent a mes veux une forme tempo- 
raire, et que je me comporte envers eux comme s’ils etaient reels ; 

b) les illusions collectives : celles, par exemple, que suscite un 
niagicien. 

Si Fon pretend que la preuve de la realite d'une chose reside 
en ce que cette chose est simultanement perdue par plusieurs 
personnes, Fillusion collective depasse la zone individuelle ou se 
confinait Fexperience du premier type, £ar, pour le cas du magi- 
cien — nous voulons parler du « tour de la corde » — de nom- 
breux spectateurs assistent a la representation ; ici, Fexperience 
n est plus particuliere ; elle est collective. La representation ter- 
minee, les spectateurs se rendent compte qu'en definitive, il ne 
s est absolument rien passe ; Fappareil photographique en admi- 
nistre d'ailleurs la preuve irrefutable ; tout ce qu J a vu cette mul- 
titude, ce n ; etait effectivement rien d'autre qiFune simple creation 
mentale. L'organe interne a done la propriete de faire naitre un 
certain genre de phenomenes on les deux categories d 'existence, 
inevitablement associees a la vie empirique, — e'est-a-dire des 
pensdes et des objets , — sont clairement et distinctement pre- 
sentees a Fexperience ; 

c) les illusions oniriques : tant que dure Fillusion onirique, le 
reve est une realite de Fetat de veille. II faut que le r£ve ait pris 
fin pour que nous reconnaissions son caractere irreel, mais, 
pendant Fillusion, Faeteur et la scene sur laquelle la represen- 
tation a lien, sont situes sur le meme plan ; ils ont exactement le 
meme degre de realite ; en outre, tous les figurants qui tiennent 
un emploi dans la comedie ou dans le drame du songe, participent 
au spectacle au m^rne titre que Faeteur principal. Ce n’est done 
pas comme pour Fexperience du serpent qui est privde, ni pour le 
,« tour de la corde » qui est public , car, dans ce dernier cas, une 
iissemblee — malgre tout limitee — percoit le spectacle. Dans 
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Fillusion onirique, le r£veur joue lui-meme un nombre indefini 
de roles : ceux de tous les personnages qui peuplent le r£ve, et 
Fego du reve, modifie oa multiplie, vit, se meut et a son etre en 
un monde qui est, lui ? aussi reel que cetego. Une fois que le reve 
s’est brise, nous conservons Fimpression persistante que, par ses 
seuls roovens, le mental a cree une experience au dedans d un 
univers qui, en soi et par soi, etait complet. 

En etudiant ces trois ordres de phenomenes, la metaphysique 
hindoue ne s'arrete pas a leur aspect illusoire ; elle s’attache plutdt 
a mettre en evidence le fait suivant : une seule et meme substance 
a la capacite de se presenter, a la fois > en tant que sujet et en 
tant qu } o6jet, sans que sa nature essentielle en soit affectee : 
cette substance est le mental. En eff'et, le mental n ? a ete nullement 
’altere par les diverses series de manifestations temporuires ; ces 
manifestations rev o] lies, le menial demeure tel quit etait an para- 
pant. Nous avons done vecu une experience en un monde fabrique 
de toutes pieces, sans avoir eprouvele plus faible sentiment que 
ce n etait qiFune illusion, et, maintenant, une intuition de la 
verite nous contraint, jusque dans l etat de veille, de nous poser 
cette question : « Y a-t-il une base qui soit commune a tous les 
ordres de phenomenes qiFa present, nous voyons dans Fetat de 
a cill e ? — Et, si cette base existe, comment peut-clle ^tre connue 
en tant que Realite ? » 

Determiner la Realite est, en effet, le but de toute veritable 
philosophie ; or, le veddnta est parvenu a la conclusion que le 
Reel est la verite qui remplit les trois conditions ci-apres ; 

Cette ) exempte de contradiction ; 

■ Yerite doit V si e^'idente qiFelle puisse se passer de preuve ; 

6tre J universelle dans le sens le plus large du terme. 

y Si Fon applique un criterium aussi severe, seul Brahman est 
reel, et ce Brahman est identique a Vcitman : le Soi qui reside 
en Findividualite humaine. Yoila la decouverte qui s’exprime par 
la formule sacree : ( mahavakya ) de Vupanisad : « tat tvam asi » 
(Cela, tu Fes, toi aussi !). Que cette Connaissance se fasse jour 
en nous, la cognition du monde phenomenal s'eteint du meme 
coup ; on realise la nature de FAnie en tant que « sac-cid- 
ananda ». 

Les autres systemes de la philosophie hindoue soutenaient 
que, dans Fetat de liberation, FAme recouvre sa purcte originelle, 
bien que le monde, comme tel, continue a exister ; pour eux 
tous, la delivrance (makti) signifiait que, dans Fexperience 
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supreme, le Soi se trouve dissocie taut de Lideation subjective 
que du monde objectib Aussi le Soi, exempt de tout alliage, 
etait-il tenu, par les eeoles du nyaya-vaicesika et de la mimamsa, 
pour la non-conscience, et, par le sdmkhya et le yoga , pour la 
pure Intelligence. Le veddnta se separe sur ce point de tous les 
svstemes anterieurs, et prouve par une demarche dialectique que 
le monde n’cxistc qu’en fonction de Limagination illusoire ; c’est 
ensemble que tous deux surgissent, que tous deux durent, et que 
tous deux se dissipent ; aussitbt que la Connaissanee se leve, LUn 
subsiste a L exclusion de quoi o que ce soit d’autre. II en va ainsi 

— non pas parce que les rapports entre le Soi et le monde se 
sont abolis — mais parce que Lapparence du processus cosmique 
ne represente pas Lultime Verite. 

La perception du monde dans Lcxperience usuelle est assimilee 
a la perception illusoire d’une monnaie d’argent, illusion qui se 
produit, a propos d’un debris de nacre, pour la periode ou le 
« percu a est eonsidere comme reel, mais quand Lillusion s’est 
dissipee, que devientla croyance enlarealite de la piece d’argent ? 

— Des que la connaissanee erronee est reconnue comme telle, 
son prestige est definitivement ruine ; rien ne serait capable de 
ranimer Lillusion ; elle est frappee a mort ; connciitre la verite et 
detruire Verrear y cent tout un l 

Renoncons done a chercher Lorigine de Lillusion, mais effor- 
cons-nous d 7 y mettre fin ! Nous n’avons rien de mieux a faire. 
.Jamais nous ne saurons comment Lillusion est reliee a la realite : 
Brahman } car, a Linstant m6me oh la Verite est realisee, il n’y a 
plus lieu de « demontrer » Lillusion ; c J est en vain que, desor- 
mais, nous tenterions de decouvrir un chainon intermediaire 
entre la connaissanee et Lignorance. L 'upanisad affirme d'ailleurs 
que la Verite est une, et Camkara } dans ses commentaires, ajoute 
que la multiplicite n’est pas une erreur ; la multiplicite est maya. 
Aussi bien, may a n 7 a — a aucun moment — ete associee a Brah- 
man, soit par rapport au cosmos, soit par rapport aux individua- 
lites, car une telle association ne s’est jamais efFectuee dans le 
temps, maya n ? a d’existence que pour autant que Lerreur se 
prolonge ; ce n’est done pas une entite reelle qui a produit Lap- 
parence reelle du monde ; maya est une categorie ou sont 
bnfouees les trois divisions de la logique formelle : l’^tre (sat), le 
non-htre (asat) et le principe du terme moyen exclu. On ne peut 
done dire ni que maya « est » , ni que maya « n’est pas ». Rhves 
et cognitions illusoires en fournissent une eclatante demonstra- 
tion : le facteur qui cree Lillusion, n’a pas d’autre duree que celle 
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de rillusion. Brahman n’est aucunement affecte par cette asso- 
ciation illusoire et temporaire, car, en definitive, ce n est pas line- 
association veritable : il s’agit, non pas d’une association veritable,, 
mais d J une simple apparence. 


La Realite en tant que « sat » (Q. 

De ce qui precede, il resulte que le veddnta netentepafr meme- 
d’expliquer comment le monde des apparences a pris niaissance. 
La nature de Lunivers phenomena^ est indefbiissable : elle n est 
ni « existence », ni cc non-existence ». A proprement parler, elle 
n’est pas, puisque bexperience du monde s’annihile dans la reali- 
sation de la Conscience supreme. Et elle ne peut, non plus, etre 
regardee comme non-existante, puisque, tant que nous fa is on s 
une experience du monde, elle a une « realite » tangible. 

Mais n J est-ce pas ce qui, precisement, caracterrse la perception 
illusoire ? Un debris de nacre brille dans on buisson, et, des que 
je subis le prestige de Lillusion, bidee qu’rl puisse y avoir la 
autre chose qibune piece d’argent ne me vient pas a b esprit. 
Cependant, cette piece d’argent n’a jamais existe dans le passe 
— elle n’existe, pas dans le moment present — elle n’ exist era 
jamais dans le futur ! 

Quelle est done la base en laquelle la piece d’argent illusoire 
a assume l’apparence de la realite ? Lorsque nous disons : « Ceci 
est une piece d’argent » on « Ceci est un serpent a, etc..., le mot 
« ceci » au moyen duquel nous designons l’objet qui se trouve 
alors devant nous, s’applique a la piece d’argent, au serpent, etc..- 
dont nous percevons b existence. Or, en toute perception qui 
prend, pour s’exprimer, la forme d’un jugement existentiel,. il 
convient de distinguer deux elements distincts : fun, c/e st la 
conscience de V attribute conscience que Lon appelle en Sanskrit r 
« v ices an a- j h art a et ce facteur se relie invariablement a toute 

perception — L autre, best la conscience du subs tan tif : cc vices y a- 
jndna », mais ce dernier facteur change a tout instant, car, apres 
avoir percu un objet quelconque, nous portons notre attention sur 
un autre, et' ainsi de suite. (*) 

(*) Pour cette partie : « La Realite en tant que sat » ainsi que pour la suivante 
qui porte le titre : « La Realite en tant que oil », l ; a u tear reconnait ce qu’il doit 
au professeur S. N . Das Gapta. Rien qu’il n’ait pas fait specialement mention des 
passages cit^s, il presente ici un resume des pages les plus importantes sur Peeole 
philosophique de Qamkara qui figurent dans l’ouvrage, si justement repute, 
n L’.Histoire de la Philosophie hindoue » de cet ecrivain. 
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L/erreur intervient lorsqiFil n'y a pas « concordance » entre 
« ceci » et une « chose qnelconqne », e’est-a-dire entre Yiddite 
(la nature essentielle) et la quidditd (la nature accidentelle) de la 
chose consideree (*). II faut done que, pour chaque perception, 
il y ait « coordination fonctionnelle » ( ' somanddhikaranja ) entre 
ces deux modes de conscience, car une seule et m^me base 
eveille en nous une double conscience d’existence, mais, tandis 
que le contenu dc la conscience essentielle demeure constant, le 
content! de la conscience accidentelle ne cesse de varier : e’est a 
tout instant qu’un nouveau substantif vient rem placer le substan- 
tif anterieur. Lorsque ces deux inodes dc conscience ne s’opposent 
pas Fun a Fautre, et qiFils s’unissent en un mciiie acte perceptif, 
nous avons — dans le domaine de F experience relative — une 
eonnaissance exacte. 

Percevons-nous une piece d’argent a la place d’un debris de 
nacre, Ferreur se produit, car, c-ette fois, « ceci )> ne coneorde 
pas avec Fobjet design e temporairement par le pronom demons- 
tratif. Une piece d’argent, tout iniaginaire, est ainsi « surimpo- 
see )) au debris de nacre qui, lui, est reel; la piece d’argent, au 
contraire, est pure apparence, et, par consequent, elle ne man- 
quera pas de s’evanouir dans un etat ulterieur de eonnaissance. 
Ge qui, en el let, est contredit dans une experience subsequente, 
ne saurait etre tenu pour veritable ; or, Fexperiencc du monde, 
elle-m£me, est posterieurement contredite dans Fexperience de 
la plus haute Realite, laquelle est Brahman . 

II n J est toutefois pas cxclu que Ferreur persiste en presence 
d’une perception irreelle ; Fexemple du mirage nous en convainc : 
nous voyons alors Feau d J un lac, et, cependant, il n’y a rien 
d* autre que le sable du desert. Quand, a ce moment, nous disons : 

« Ceci est de Feau », la conscience de ceci et la conscience de 
Yeau ne sont pas egalement corroborees par la realite actuelle, 
bien que nous continuions a percevoir le lac imaginaire. C'est de 
la m6me maniere que Inexperience du monde est irreelle, alors 
me me que les deux modes contradictoires (« ceci » — en realite, 
du sable — est de F a eau » — qui n existe pas) se presentent 
simultanement en tant que facteurs d ; experience. Voila la contra- 
diction quhmplique le terme <c ma ) a », car, en toute perception, 

( + ) L’auteur n’ignore pas que les deux mots iddiic et quiddite ont ete employes 
avee une signification differente par la scolastique. Il pense neanmoins que, pour 
rendre en frangais certaines subtilites de la pensee hindoue, il etait fonde a utiliser 
des termes du langage philosophique en leur pretant un sens particulicr qui n’est 
pas en disaccord avec Petymologie. 
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(( ceci » designc la Realite en tant qu ’etre (sat), mais nous ne 
saisissons cffectivement que des no ms (ou substantifs) et des 
formes de may a. 

La pure Conscience, depouillee de toute apparence aceiden- 
telle et contingente est, pour le veddnta. , la Realite supreme 
ou ontologique : c’est cette Realite que Ton designe par la for- 
mule (( sac-cid unanda a ; la Realite, concue en tant qu’Existence, 
est « sat » : la pure Conscience d'etre. 

Le veddnta admet bien que Linvestigation aboutisse a la conclu- 
sion que le monde existe presen tement tel qu’il apparait, mais il nie 
que cette <c apparence » subsiste a jamais, car un temps viendra 
ou, pour le sage qui s’est libere, l'apparence du monde se sera 
evanouie. 

* 

La Realite en tant que « cil » : 

Ce qui est a Etre pur n (sat) est aussi « Conscience pure » 
(cit). La Realite reside en cet eclair de conscience qui illumine 
toutes les modalites de l’experience, sans que ces dernieres 
puissent en ternir Teclat. Le concept de Realite comprend done 
en soi les notions d } inalt&r a bitile , d J universality et d'absolu. 

IVEtre est associe a toute experience; la Realite constitue ainsi 
le substrat de tout evenement objectif, le support de toute appa- 
rence. 

L’ecole du nydya prof'essait que les choses sont existantes, 
parce qu’elles possedent le genre d’existence le plus etendu 
(summum genus) ; le veddnta soutient qiPelles sont non-exis- 
tantes, parce qu’clles ne sont que des apparences surimposees a 
TExistence pure, et que cette Existence — fondement de toute 
apparence — est elle-meme a Pabri du changement. Selon one 
telle definition, LEtre est la base sans laquelle aucune illusion ne 
saurait prendre corps ; si la base de toute realite objective est 
demontree par la presence de « sat » en chaque perception , la 
base de toute realite subjective repose sur la presence eonstante 
de « cit » (pure Conscience) en chaque ideation. Or, quoique les 
choses ne soient que des surimpositions illusoires projetees sur 
la conscience ' individualist, le veddnta admet cependant que 
Lillumination d’xm objet concret ne peut avoir lieu que si, d’une 
part, un contact direct s’etablit entre le sens specifique et 1’ objet 
on question, et si, d’autre part, des modes particuliers (vrttis) se 
produisent dans l’organe interne (i cmlah-karana ). 

Peut-etre objectera-t-on qu’un tel ajustement ne peut s’operer, 
si nous n’acceptons pas, au prealable, Pexistence du monde 
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exterieur ou, en d 5 a utres termcs, si nous ne reconnaissons pas, 
impliciteraent tout a a moins, Fexistence de la multiplicity. Le 
vedanta replique : Fillumination ne suit pas un developpement 
pro gress if ; ell e est le re suit at d’un eclair qui fail lit brusquement ; 
tout se passe comme pour la lampe que I on allume dans un 
local obscur et qui, d’un seul coup, dissipe les tenebres. II n’cst 
d'ailleurs ni necessaire, ni meme possible que la Realite ait ii 
passer par un processus queleonque pour que surgisse la 
conscience : voici simplement comment la cognition s’effectue : 
la Realite (sat) qui est enclose en toute chose revele Fobjet des 
qu'au moyen d’une vrtti, le voile de Fignorance est ecartc. Les 
objets seraient toujours illumines de la meme lumiere si la 
nescience primordiale ( ajhana ) n’avait interpose un masque 
obnubilant entre Je mental particularise et le monde. La pure 
Conscience est, en elle-meme, la lumiere de la Realite, et cettc 
lumiere resplendit sans intermittences. Nul n’a cree cette 
Lumiere ! Elle a existe de toute eternite ; el 1 e existe dans le 
present — et elle existera toujours. L’erreur prend place dans la 
perception, non pas parce que les defauts inherents a Lorgane 
visuel auraient — comme pour Lexcmple dc la monnaie d’argent 
ou eeJui du serpent — trouve lc moyen de s’exprimer dans Facte 
cognitif, mais parce c[ue Forgane interne, associe au sens de la 
vue, a ernis unc vrtti inadequate; voila la source d’ou decoule 
la manifestation Ulusoire. Dans Fillusion : « Cecl est une piece 
d’argent », « cit » (la Conscience d'etre), en taut que substrat 
sous-jaccnt d ? une forme representee pour nous par « ceci », est 
le support de la piece d'argent im agin a ire. 

Reconnaitre ou meconnaitre « cit » , c est, selon le cas, la 
connaissance juste ou Ferreur. IFillusion est done definie, non 
pas par la formule : « Je sais qu'il y a la une piece d’argent », 
mais par la suivante : a Ceci est une piece d’argent ». C’est la 
pure Conscience elle-meme qui transf’orme en etats ou modes 
mentaux la base objective de toute connaissance, et, sans vrttis , 
la Conscience ne pourrait s’illuminer. 

Si, du fait que toute illumination provient d’un etat subjectif 
anterieur, on pretend qu’independamment d’etats manifestos du 
mental, il n y a pas, par surcroit, une entite telle que « cit n , la 
vedanta repond qu’avant meme la production d’etats mentaux 
qui, eux, interpretent la Realite, la Realite doit necessairemcn t 
etre deja presente — et cette Realite n’est autre que la pure 
Conscience. 

Admcttons toutefois qu’il n’cxiste que des etats mentaux, la 
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connaissanee cesserait d'etre valide, car tous les etats subjectifs 
ont pour caracteristique commune d'etre ephemeres . Le procede 
classique au moven duquel le vedanla distingue cinq gaines 
( kocas ) dans Lindividualite humaine, confirme cette maniere de 
voir ; les etats mentaux qui s’identifient avec V annamaya-koca 
(Lenveloppe corporelle) ne peuvent &tre la verite, puisque le 
corps est le siege de changements incessants, tandis que la 
conscience de « Je suis » qui s associe a une telle identification, 
demeure inalteree. Tour a tour, les etats mentaux s’assoeient 
aux autre s gaines : pranamaya-koca, manomaya-koca , vijndna- 
maya-koca , anandamara-koca , et, en consequence, subissent 
d’innombrables modifications, mais la conscience immuable du 
(( moi » n'en est nullement affectee. Cette pure Conscience, qui 
eclaire le moi empirique, brille a jamais du meme eclat ; en 
aucun cas, el le ne saurait entrer elle-m£me dans le champ de la 
perception, et devenir par la un objet susceptible d’etre appr6~ 
hende par une autre conscience. Et aussi, elle est evidente, car 
il nous est interdit de supposer qu’elle ait besoin d J invoquer telle 
ou telle preuve pour se justifier. 

Cette Conscience, source de toute lumiere, parait assumer 
des formes indefiniment variees en rapport avec divers genres 
dissociations ou de limitations ( upddhis ) ; elle manifeste la mul- 
tiplicite, et, par consequent, elle ne pent, en meme temps,, 
recarter, si ce n’est lorsqiTelle se reflete en une vrtti din type 
particulier. Impossible de decouvrir quelque difference que ce 
soit entre cette pure Conscience et la conscience empirique qui 
s’exprime par des etats mentaux! II nv a done qu’une seule et 
unique Conscience, et cette Conscience — ou Realite — est, tout 
ensemble, la base et Tinterprete de tout phenomene, chaque fois> 
qu’elle se reflechit en un mode mental individuel. 

Du point de vue empirique, Bi'ahman a une particularite qui 
lui est propre et le distingue de tout le reste : il ne peut jamais 
devenir « objet de conscience ». Pour cette raison, les choses dn 
monde sont designees en tant qiTobjets de conscience (d{ cyd). 
tandis que Brahman est, Lui et Lui seuf, la pure Conscience qui 
voit ( drasla ). Des qu’une chose est percue, on dit qu’elle possede 
une forme ; or, les formes ont pour caracteristique de ne poim 
voir « se reveler », autrement dit, de ne pouvoir « ^tre per- 
cues », aussi longtemps qu’elles ne sont pas manifestoes par un 
etat mental en tant qu’objets de conscience ; la Connaissanee du 
pur Brahman est, par consequent, exempte de toute forme et 
de tout mode, mais la notion de « dreyatva » (perceptibilite) 
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emporte avee eUe la notion complementaire de « jadatva a , 
terme qui signifie « nature privee de conscience )>. Ainsi done, 
la relation de la Conscience a Regard de ses propres objets ne 
saurait £tre tenue pour absolument reelle. 

La pure Conscience est aussi le Temoin (sdksin') du veddnta , mais 
le sdksin n’est pas seulement le temoin de la conscience a Petat de 
veille ; il est encore celui des etats de reve et de sommeii. profond ; 
partant, rien n'est capable de conditionner la vision du Temoin. 

On ne pourrait d'aiileurs concevoir un mode quelconque de 
relation entre la pure Conscience et ses objets ; si, pour la commo- 
dite du langage, nous disons que les choses sont des cc objets de 
conscience », il serait fort malaise de definir exactement la 
signification dTine expression de ce genre. 

Par « j iiana » (connaissance en general), nous ne devons 
entendre ni une vrtti de Porgane interne, ni le Temoin lui- 
meme, mais une sorte de combinaison de Pune et de Pautre, car 
toute vrtti est, en fait, inspiree par le Temoin; il v a done, en 
quelque sorte, deux visions distinctes qui, en chaque acte per- 
ceptif, se fondent ets’unissent en une seule: la vision du Temoin 
est permanente — celle de Porgane interne, transitoire . C’est 
ainsi que, dans la connaissance, tous les elements ou, en d’autres 
termes, tous les modes de pensee, sont momentanes ; ils 
viennent, et ils s’en vont. Au contraire, la vision du Temoin 
demeure, a tout jamais, entierement independante de ces modifi- 
cations. Le vrtti-jnana est le resultat de Pinteraction qu’exercent, 
Pun sur Pautre, le sujet et Pobjet, alors que le sdksi-jnana est la 
lumiere qui, sans eclipses, eclaire toute vision. 

La connaissance peut 6tre directe ou indirecte. 

Par la connaissance directe, nous apprehendons P iddite de la 
chose, c 7 est-a-dire sa nature essentielle ; par la connaissance 
indirecte ou mediate, nous saisissons sa quiddite , c J est-a-dire sa 
nature accidentelle ou contingente, mais, dans les deux cas, le 
sdksin est immanent. 

Il peut y avoir connaissance directe, a Pexclusion de toute 
perception d J ordre sensoriel ; Pindividualite empirique, par 
exemple, est connue directement, bien qu’elle ne soit pas pre- 
sentee a nos sens ; en Poccurrence, ce n'est pas le terme « pra- 
tya.ksa » qui convient, puisque, la, tout objet de conscience fait 
defaut ; il faut employer le terme « aparoksa » ; e'est Pappre- 
bension immediate ou directe. 

En bref, la connaissance directe a lieu quand les trois condi- 
tions ci-apres sont remplies : 
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Fobjet doit poavoir Atre conna sans intermediate; 

l’objet doit exister dans le moment present: unc crnche qui 
n’existe plus ne saurait preter a une telle connaissancc ; 

une relation intime doit s’etablir entre le sujet et l’objet; par 
•exemple, une vrlti jaillit soit hors dn corps pour atteindre un 
objet externe, soit au dedans du corps pour s’identifier avec le 
plaisir on la souffrance. 

Examinons de pres ce qui se passe pour le premier eas : le 
sujet et l'objet occupent dans Fespace des positions sensiblement 
■distantes Fune de Fautre ; la modification mentale (vrtti) provoque 
la fusion de ces deux elements ; sous F excitation sensorielle, 
V antah-karana sort a la rencontre de cet objet pour en assumer 
la forme. Lorsque la vrlti concorde rigoureusement avec Fobjet, 
la perception engendre la connaissance ; a cc moment, F6tre de 
Fobjet et Fetre du sujet ne font plus cfiiun . Cette identification 
est la troisieme et derniere condition qui rend possible la 
connaissance directe d’un objet. 

A defaut dune ou de plusieurs de ces conditions, la connais- 
sance s’eleve encore, mais la cruche qui, par cxemple, est situec 
de Fautre cote d’un mar, ne saurait 6tve que mediate meat 
connue ; la vrlti ne peut s’elancer vers cettc cruche et etablir la 
relation necessaire, carle contact sensoriel est la condition indis- 
pensable pour que F antah-karana sorte a la rencontre de Fob jet. 

Nous n’avons pas seulement une connaissance immediate de 
l ego empirique ; une connaissance particuliere qui a « le moi » 
pour objet et que Fon appelle pour cette raison aham-paddrtha , 
accompagne toutes nos operations men! ales ; autrement dit, la 
Conscience du Soi est le trait constant de toute experience. 

La Realitd en tant (pie Felicile : cinanda . 

La Realite est aussi bien le Spectateur impassible qui observe 
le spectacle exterieur que le Temoin de tous les etats interieurs. 
mais cllc est, en outre, pure Felicite, et rien ne surpasse cette 
Felicite ! 

Le siege reel de cette Felicite est le Soi ; dans la a pnhca-dacl ». 
nous lisons : <c Cc qui a la nature de ['indivisible Essence, e’est 
la supreme Felicite. » De cette Felicite, les etres animes ne 
peuvent s'emparer que d’une par cellc infime ; habituellement, 
les deux caracteristiques sal et cit de la Realite sont manifestees, 
tandis que la troisieme cinanda demeure plus ou moins obscurcie. 

Scion Fanalyse classique du veddnta } la realite a cinq caractc- 
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ristiques : asti y bhati , priya , ndma et rupa } e’est-a-dire F exis- 
tence, la luminosite, Fattrait, le nom et la forme. — Le nom et 
la forme, nous les percevons au moyen des ideations (yrltis') de 
Forgane interne ; en ee qui cone erne asti et bhati , nous avons 
toujours la certitude immediate de leur presence ; mais priya (ou 
ananda) n’est accessible qu’a Fhomme dont le mental a atteint 
un haut degre de purete ; le sattva doit predominer en lui. Le 
bonheur que nous tirons des objets sensibles n’est qu’un reflet 
attenue de la Felicite de Brahman ; il est revele par les mouve- 
ments de l’organe interne, et, selon Finfluence preponderante* 
dun des gunas y on distingue trois genres d’ideations : elles sont 
purest violences ou tinebreuses . Les ideations pures sont caracte- 
risees par les vertus ennoblissantes et exaltantes : renoncement, 
moderation, generosite, etc...; les ideations vioientes se tra- 
duisent par les entrainements de la passion : cupidite, atta- 
ohement deregie, aversion, colerc, etc...; les ideations tene- 
breuses out pour attributs : l’illusion, la peur, etc..., mais, en 
c-hacune d’elles, apparait toujours, si affaibli qua! soit, un reflet 
de FIntelligence ou de la Conscience qui est une des trois carac- 
teristiques essentielles de Brahman. La Felicite, autre caracte- 
ristique essentielle, . ne peut se reflechir que dans les ideations 
les plus pures ; la Realite, soit en tant qu’Existence, suit en tant 
quRntelligence-Lumiere, n'est done jamais entierement oflus- 
quee ; e'est a Fegard de la Felicite que Fobnubilation se produit,. 
mais bien que la Realite se revele ainsi par. les notions d ; exis- 
tence et d’intelligibilite , nous ne parvenons qu'au terme ddine 
severe ascese ( sadhana ) a La eonnaitre en sa veritable nature,, 
c ? est-a-dire comme sat et comme at ; il est, en elfet, necessaire- 
qu’auparavant, nous purifiions notre aJTectnite. La Realisation, 
qui en est Faboutissement ultimo s'effectue par elimination de 
toute trace de rajas et de lamas ; des lors, le mental, impregne- 
de pur sattva- , n'emet plus que des ideations du meme ordre ; le 
mental se detache des 110ms et des formes, et la Realite se 
presente a lui sous une perspective indefiniincnt elargie ; cette 
forme de connaissance accompagne la Realisation qui procure la 
Felicite supreme ( ananda ) . 
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Nous allons maintenant etudier la signification de termes dont 
la philosophic hindoue fait un usage frequent et pour lesquels 
les langages europeens ne possedent pas d’eq'uivalent exact ; il 
nous parait utile d’en definir le sens philosophique, et, ce faisant, 
nous serons amene a developper les concepts fondamentaux de 
la philosophic advaitique ; nous pensons ainsi faciliter au lecteur 
la comprehension du present ouvrage ainsi que des autres 
ouvrages qui seront uJterieurement publies dans la meme collec- 
tion. 

adhyasa (surimposition) : 

^^L'erreur est un transfert inadequat, ainsi que f'expose Qamkara 
dans son introduction aux veddnta-sTitras ; c’est ce transfert ou 
cette surimposition que signifie le terme adhyasa , et Intellect a 
pour fonction d’effectuer dTncessantes surimpositions/ Dans les 
operations de ce genre, le sujet et Pobjet s’unissent spontane- 
ment Pun a Pautre ; Pego, c’est-a-dire le sujet, sddentifie si inti- 
mement avec les elements auxquels il est associe que, si le corps, 
Porgane interne ou les sens sont affectes par la souffrance, Pego, 
faute de discrimination, se considere lni-m^me comme affect e 
par cette m£me souffrance. Partout oil V adhyasa se produit, 
Phomme cesse d’observer les distinctions appropriees entre les 
differents ordres de realite, et la confusion s’ensuit. 

Cette explication admet P existence prealable de Pignorance ou 
avidyci ; P avidyci qui est Pequivalent d'cijhana ou nescience 
implique, en effet, que, dans le moment present, il y a, d J un 

(*) En expliquant les lermes ci-apres : j'tva, icvara, may a. saguna-Brahman et 
nirgima-Brahman, hauteur a souvent presente un abrege de ce que le P r Hiriyanna 
a ecrit sur ces memes sujets, dans son ouvrage : «. La Philosophic hindoue 
chapilre sur le oeduuta ( advaita ). 
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c6te, un sujet a regard de qui elle s’exerce, et, de l’autre, an 
objet auquel elle se refere ; par exemple, l’etre qui, par erreuiy 
prend une coquille de nacre pour un ecu, est victime de l’igno- 
rance ; cette avidya , designee comme la cause de la piece d’argent 
imaginaire, qui est percue comme existant reellement, agit de 
deux manieres differentes : elle cache la donnee exacte : le debris 
de nacre, et, a sa place, elle fait up pa raft, re une piece d’argent. 
Ces deux aspects de la nescience recoivent, respectivement, les 
noms d ' avarana-cakti et de viksepa-cakli ; le premier est le 
pouvoir d* obnubilation, et le second, le pouvoir de projection . 
Mais, dans l’exemplc invoque, la coquille de nacre n’est pas 
derobee a nos regards : il n’y a done pas « non-apprehension a ; 
e’est plutot une « apprehension erronee », et, par consequent, 
Y avidya est decrite, dans le langage philosophique, en tant que 
(( bhava-rupa » (forme d’ existence). avidya est, non pas la negation 
de « vidya », mais le terme qui, dans le m6me couple, constitue 
l’ antonym e de connaissance. Si la connaissance se fait jour, 
Tignorance s’evanouit ; Vune exclut V autre . Pour un temps, 
Tignorance opere a regard d ; un sujet et d’un objet qui, tons 
deux, sont particuliers ; ainsi s’explique le caractere prive de ce 
genre d’illusion : une seule individualite voit la piece d’argent 
illusoire. D’autre part, c/est parce que l’illusion s’applique a un 
fond objectif qu’elie parait se situer dans l’espace, et s’offrir li- 
nos regards — non pas comme une pure ideation — mais comme 
un objet reel . (Pest aussi parce qu’elle ne joue que pour une 
personne determinee, laquelle en est 1’unique victime, qu ; elle lui 
est propre : un promeneur voit une piece dbargent, mais ses 
compagnons sont restes insensibles a billusion, et t‘eux4a ne 
percoivent pas autre chose qu’une coquille de nacre. 

Voila la diflerence que l’on doit etablir entre avidya et niaya 7 
car les objets qui sont du ressort dc maya ont un caractere bien 
different : tons les etres vivants participant a la meme illusion. 

Assurement, avidya releve de maya ; aussi le veddnta classiquc 
post-cankarien la designe-t-U comme tul-dvidya ou avidya comple- 
mentaire, puisque bignorarice individuelle est la contre-partie de 
] ’ignorance primordiale. 

maya : 

maya , pour le veddnta , correspond a prakrti pour les systemes 
sdmkhya et yoga, mais, au point de vue metaphysique, ces deux 
termes sont loin de comporter la meme signification. 

Ktres organises ou matiere inorganique, tout a une origine. 
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commune ; tout a pris naissance en may a. Si, neanmoins, nous 
considerons, du point de vac de la relativite, les productions de 
may a , ces productions qui oomposent l’cnsemble du spectacle, 
paraissent reelles. La veritable nature de mayd, ainsi que nous 
I’avons dejii explique, ne peut etre decrite ni comrae existence, 
ni comme non-existence ; cn effet, les choses que nous percevons 
et qui, du memo coup, deviennent des « objets de connais- 
sance » ne sont pas « irreelles » puisqu’elles out une existence 
objective ( jada ) ; elles ne sont non plus reelles, puisque leur 
existence depend de l’Ktre pur, de 1 ’Esprit eternel, 1’invariant 
de toute experience, may a est done <c anirvacanlya » ou indescrip - 
tible , et ses productions, au regard de la Realite supreme de 
Brahman , sont tenues par le mdclnla pour de simples apparences. 

mayd ressemble a avidya , mais elle est la source de toutes les 
illusions ; mayd est, en fait, le principe de 1 ’illusion cosmique : 
e’est la « grande Magieiennc ». 

Indiquons maintenant en quoi different, fane de I'autre, mayd 
et prakrti : 

prakrti est reelle dans le plein sens du terme ; on dit, au 
contraire, que le monde, en taut qu ’effet de mayd. , est irreel. II 
ne faudrait toutefois pas conclure de ce qui precede que mayd 
ait une existence irreel] e : N nier l’apparence du monde n est pos- 
sible que pour le sage qui a realise son identite avec le Reel ; 
dans 1’experience on Taspirant devient la Verite ultima, le monde 
des apparences s’abolit, et la negation, ici impliquee, de L exis- 
tence du monde se rapporte, tout a la fois, a la chose niee : 
l’apparence du monde, et a la negation' elle-mcme. 
f Supposons un instant que cette negation sort reelle, ct qu elle 
demeure en tant qu’entite distincte de Brahman : du coup, le 
non-dual is me serait ruine. La negation dn monde phenomenal 
est done aussi erronee que 1’apparence du monde, car, en 
s'assurant par experience directe de Inexactitude de la these qui 
nie bexistence des apparences, le sage qui s'est fondu en LEssenec 
supreme, regarde la negation elle-meme comme une simple 
manifestation de l’univers phenomenal. La seule chose qui 
subsiste apres une telle experience, est la realisation ininter- 
rompue de Lidentite de toutes les choses ; en aucun cas, l’Exis- 
tencc supreme ne saurait etre niee ; Brahman seul est reel, ct 
mayd , en tant qu’apparence, est fausse, mais faussete et A'erite 
ne sont pas des entites contraires, de telle sorte que negation 
(ou faussete) de la faussete serait synonyme de verite. L’appa- 
rence du monde est un a tout » indivisible, et, cn se referant a 
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ce « tout », la negation s’applique egalem.ent a e]le-meme, puis- 
qu’elle ne cesse pour autant pas do I'aire partie de Fapparence 
du monde. Par consequent, non seulement Fapparence positive 
du monde est lausse, mais Ja negation oa la faussete de cette 
apparence, elle aussi, est fausse ; aux premiers rayons de la 
connaissance qui se leve — lorsque l apparenee du monde est 
contredite — la contradiction frappe ega lenient de nullite la 
faussete oa la negation (*). 

Causalite : 

Si le vedanta soutient la theorie de la causalite, ce iFest qu’en 
maniere de concession ; il essaie par la d’cxpliquer ce qui sc passe 
dans le domain e phenomenal, avidya , du point de vuc individuel, 
et mayo , du point de vue universe!, voila la cause primordial e 
d’oii procede la manifestation tout entiere ; c est cette cause qui 
rend possible notre experience du monde. 

Toutefois, le concept d 'avidya a ete Fobjet d’une critique 
impitoyablc : Gaudapada et Camkara ont exerce leur brillante 
dialectique pour en denoncer Finanite. En derniere analyse, ce 
concept ne resiste pas a Texamen ; en effet, le principe de causa- 
lite n'opere — pour autant que cette operation soil reelle — que 
dans le monde des apparences, et exclusivement a F'interieur de 
ce monde. Aussi longtemps que i’homme ne considere que les 
« particularites a, il est excusable de regarder une d'entre elles 
soit comme la cause, soit comme Fed’et, mais pourquoi cherc-her 
une cause a ce monde phenomenal, et postuler la nescience 
comme la Cause premiere ? — La Cause ainsi invoquee se 
situera toujours en deca des phenomencs : elle-mFme est pheno- 
menale. Il nous est intcrdit de supposer que la nescience soit 
trails Cendant ale, tandis que ses consequences seraient phenome- 
nales. Brahman est le snbstrat de Fapparence eosmique, et 
Brahman seul est reel ; Funivcrs, en tant que systeme de rela- 
tions, iFest qu’une simple apparence. Assurement, Y advaitin 
croit an developpement progressif de la connaissance ; il supporte 
aussi la these selon laquellc Feffct preexiste en la cause, mais 
ce iFest la qiFun moyen dhunener le disciple a nier Fexistence 
de F effet en dehors de la cause. U advaitin va jusqu'a accepter 
la doctrine par laquelle Funivers coneret se transforme graduel- 
lement .en choses particulieres ; le disciple s^habitue ainsi a 

(*) Dans ce paragraphe, Tauteur a utilise quelques-unes des idees fondamentales 
presentees par le P r S. N. Das Gupta dans son ouvrage « L’Plistoire de la Philo- 
sophic hindoue » (p. 444)- 
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concevoir toute cette serie de transformations comme une mani- 
festation illusoire. L 'advaitui admet, enfin, que toutes les illu- 
sions ont pour cause la ne science primordial le, mais ce n’est 
encore qu'un chemin detourne au terme duquel le disciple 
parvient a rejeter definitivement la eausalite (*). 

L’empreinte que le mode causal a laissee dans notre mental 
est si profonde — 1 'empire qu’il possede sur nous est si puissant 
que nous devrons nous livrer a un effort peu commun pour nous 
affranehir d’un tel prejuge ! C’est pourquoi les philosophes post- 
cankariens pretendent, pour justifier la manifestation phenome- 
nale, que c’est en tul-dvidya , au point de vue individuel, et en 
mul-dvidya, au point de vue universel, que reside la cause des 
apparences, mais, si kon s’en tient strictement a F attitude phi- 
losophique, une telle theorie est insoutenable ; elle a d’ailleurs, 
tout recemment, subi les assauts de ceux qni, chez nous, restent 
fideles aux enseigriements de Gandapada et de Camkara, les 
deux fondateurs de la veritable tradition advai’tique. Les neo- 
cankarites affirment, en effet, que ces Maitres n’ont jamais eu 
recours a des concepts de ce genre, et qu'ils ont fraye un nou- 
veau chemin en analysant les trois etats ; chacun de ces etats : 
veille (Jagrat), reve (svapna) et sommeil profond (susupti), est 
independant des deux autres, et, du point de vue de Yatman , 
ils ne representent que Ses intuitions directcs; ce qui relie entre 
eux les trois etats, c'est la pure Conscience (cit). turlya n'est done 
pas uri « quatrieme » etat distinct; c ; est Yatman Lui-meme qui 
— tel un fil — rattache les nns aux autres les trois etats, et e’est 
Tmi encore qui s'exprime en chacun d’eux. Par consequent, meme 
en ce uionde de l experience relative — champ de jagrat et de 
svapna — on ne saurait adherer au principc de causalite. 

Si nous voulions etudier la cause d une chose ou d’un evene- 
ment, Pexamen devrait porter simultanement sur Y effet et sur la 
cause ; or, il est impossible de les placer tous deux devant nous, 
comme fait un savant qui, dans son laboratoire, se propose d'ob- 
server deux specimens. (Jamkara deveioppe cette pensee dans 
son celebre commentaire sur la cruche {ghata-bhasyci) qui accom- 
pagne la brhadara?iyakd panisad : Targile est la cause de la cruche, 
mais e’est toujours l’argile qui subit une serie de modifications ; 
la forme actuelle de la cruche recouvre la forme immediatement 
anterieure. C’est ainsi qu’en ce monde, chaque fois qu’apparait 

(*) l/auteur fait en quelques lignes un resume de la pensee developpee a la 
page xxvm de la savante introduction a la bhamati par S. S. Surva-narayana Sastri 
et C. K unham Raja . 
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une nouvelle forme, la forme antecedente et la forme subsequente 
sont momentanement eclipsees ; Pargile est la realite qni, sous 
tous les changements de forme, reste identique a elle-m&me ; 
toutefois, par rapport a un m6me point du temps, deux formes 
ne peuvent pas apparaitre simultanement ; si nous voyons la 
forme da moment , nous sommes aussi incapables de percevoir la 
forme qui Va prdcedee que la forme qui lui succedera (*). 

11 n’en est pas moins vrai que toute notre existence empirique 
est construite sur cette habitude mentale, coramc Pappellerait 
Hume, qui etablit une relation de cause a eflet entre deux 
formes successives ; neanmoins, Pexistence empirique ne tourne 
pas autour d’un senl pivot : l’etat de veillc ; elle tourne egalement 
autour du r6ve et du sommeil profond, et ces deux derniers etats 
— au m^me titre que Petat de veille — sont des expressions on 
des intuitions de Brahman ou de V diman. 

Chacun des trois etats a done ses frontieres propres, et ce que 
Ton designe comme « causalite », n’exerce son action, au cours 
du deployment d ? un de ces etats, que dans le champ particulier 
qui lui est propre. 

Pretend-on que la cause de la manifestation a, dans le sommeil 
profond, une forme d’existence ( bliava-rupa ) — que la manifes- 
tation emerge du sommeil profond, et qiPelle repose ainsi sur 
une base positive qui, en fin de compte, reside dans le sommeil 
proFond? — Ce serait attribuer a un seul des trois etats une 
suprematie injustifiee ! « Ignorance et connaissance sont des 
termes tout relatifs ; ils supposent necessairement le jen de Pin- 
tellect, car nous ne prenons connaissance dhine chose que si cette 
chose entre en contact avec- le mental. A la categoric des objets 
connaissables, nous ne ponvons opposer quo la Conscience, et la 
Conscience seule ; nous ne sommes pas fondes a traiter la 
connaissance et Pignorance au point d J en faire des abstractions 
denuees de toute realite, mais si nous sommes impuissants ;» 
connaitre la connaissance , nous le sommes plus encore a 
connailre V ignorance. 

« L’ignorance n'est d ; ailleurs pas restreinte a Petat de veille, 
autrement dit a une seule serie temporelle ; elle etend egalement 
sa juridiction sur le r6ve et le sommeil profond, et, par conse- 
quent, partout ou se deroule une serie du meme ordre. Or, une 
entite qui repose sur trois arches de ce genre, ne peut etre 
, comparee a celle qui constitue Punique etat de veille, etat ou, 


(*) Cette question sera reprise et developpce dans les pages qui suivent. 
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apparemment, nous sommes en droit de distinguer un a avant » 
et un « a pres ». 

« La causation, limitee quant a son application a ane seule 
serie temporelle, ne saurait Her lHgnorance qui regente dHnnom- 
brables series analogues; la causation est done un concept empi- 
rique forme par un intellect qui fonctionne sous lHnfiuence des 
« fausses identifications » ( adhyasas ), et, puisqu’elle-m£me est 
un produit de lHgnorance, elle ne saurait, de quelque maniere 
que ce fut, la preceder (*) » . 

II en resulte que lHgnorance est « privation de connaissance », 
et que la connaissance detruit lHgnorance — non pas, certes, au 
point de vue physique — mais au point de vue metaphysique ; 
a Haube de la Connaissance, nul ne recherche plus la « cause » de 
lHgnorance, puisque, dorenavant, la question a cesse de se poser. 

D’ailleurs, Camkara declare que, lorsqu’un etre a realise 
Brahman en tant que son propre Soi, Brahman est apprehende 
comme un et sans second ; la Realite est done eternelle, et le 
temps ne la conditionne pas; le jlvan-mukta (le libere vivant) ne 
percevra jamais plus la multiplicity. 

En toute etude serieuse de la metaphysique orientale, le pro- 
blems de la causalite occupe une place d’honneur; on ne peut 
d’ailleurs acquerir la connaissance ( t jhana ) que si Ton procede a 
c-ette investigation. Toutefois, la philosophie hindoue alfirme que 
la recherche doit porter sur toutes les donnees de Eexperience et 
que, partant, elle doit s^appliquer — non pas seulement a Hetat 
de veille — mais encore aux etats de reve et de sommeil pro- 
fond. Et, en edict , (Jamhara, en commentant le 89® cloka du 
quatrieme chapitre des mandlikya-karikas , fait la declaration 
ci-apres : « Le terrae « Juana » signifie la connaissance au moyen 
de laquelle on saisit la signification des trois etats... ; en connais- 
sant successivement c-es trois etats, et, par consequent, en les 
niant les uns apres les autres, on realise le turlja , un et sans 
second, non cree, exempt de peur, qui, seul, est la Verite ultime. » 
Si Ton examine les trois etats du point de vue de la supreme 
Realite, consideree elle-m&me en tant que cause, ces etats sont 
bien, eux, des effets, et, aussi longtemps que nous ignorerons 
la veritable nature de V « effet nous seront toujours enclins 
a rechercher la « cause ». Le desir de connaitre la cause comme 


(*) Gitalion exlraite de l’ouvrage intitule : « Le veddnta ou Science de la Realite 
par K. A. Krishnaswami her , p. 333. 
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le fond, et les efiets comme les formes de ce fond , doit done etre 
Fobjet de notre enquete, mais nous aurons a determiner si un tel 
desir est ou non legitime. En se livrant a cette analyse, la phi- 
losophic hindoue insiste particulierement sur la necessity de 
definir la nature du sommeil profond, etat ou cause et efFet font 
entierement defaut. Certcs, sur le plan de la multiplicite, ces 
deux derniers termes comportent bien un sens, mais tel iFest plus 
le cas au regard de ce qui reside au dela de la multiplicite. Du 
point de vue de Fetat de veille (c J est-a-dire du point de vue de 
la multiplicite), le mental ne peut penser qu'en termes de cause 
et d’efFet, et, lorsque le mental assigne une cause a ce monde, 
il imagine, par rapport a ce monde, un etat antecedent et un etat 
subsequent. Le besoin de decouvrir une cause traduit, en realite, 
Inspiration — naturelle a Fesprit humain — d’outrepasser FefFet. 
Ce que Yadvaita veddntci essaie d’etablir, e’est la non-dualite, 
mais nous devons verifier si la non-dualite existe dans les trois 
etats, et, ici, la raison ( buddhi ) doit recevoir pleine et entiere 
satisfaction. Cette verification se fonde sur Fexperience suivante : 
les trois etats ne sont, chacun en particulier, que des cognitions 
de Ydtman ; or, selon (famkara, toute cognition possede en propre 
son pouvoir eclairant ; Camkara n’admet pas qufil puisse y avoir 
a cognition d ? une autre cognition » , autrement dit qiFun mode 
mental (vrtti) intervienne comme mediateur entre le processus 
cognitif et la cognition de ce processus; on ne trouve jamais 
qifiune conscience directe et immediate de la cognition. « Toute 
cognition est apprehendee par elle-meme » (La Psychologie 
hindoue — La Perception, par Jadanath Sinha , page 219). Dans 
les etats de veille et de r£ve, nous sommes conscients d’objcts et 
dfidees, et cette conscience nait d ; un seul et mcme acte cognitif; 
nous ne constatons jamais que nous soyons conscients, d abord 
d'idees, et ensuite d'objets, ou \ice versa. Ainsi Fetat de veille 
est un efFet, et Fetat de r&ve est un autre efFet, tandis que, dans 
le sommeil profond, la luminosite de Ydtman demeure a Fetat 
indifferencie. C'est done notre ignorance qui, dans les etats de 
veille et de r6ve, pratique des divisions au sein meme de la 
conscience. Du reste, nous ne nous contentons pas de rattacher 
Fun a F autre le contenu de Fetat de veille et celui de Fetat de 
reve ; nous essayons aussi de relier ces deux etats selon le mode 
causal, mais puisque ces etats ne sont que des elFets, il ne serait 
pas legitime d’instituer entre eux une hierarchie causale. A ce 
propos, (famkara explique sa position a Faide dTm exemple 
[bjfi. up. Commentaires, page 17) : « L’argile est la cause de la 
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cruche — Tor est la cause du collier, mais, dans les deux cas, ce 
n’est nullement la forme particuliere de la substance fondamen- 
tale qui est la cause, car, independamment de cctte forme, nous 
voyons se manifester des effets ; ainsi done ces eff’ets : cruche, 
bracelet, etc..., ne peuvent 6tre produits que si la substance cor- 
respondante : argil e ou or, est presente, alors meme que la forme 
ovoi'de (celle de la boule pour F argile ou celle de la pepite pour 
For) est absente ; par consequent, cette forme particuliere ne 
saurait etre la cause ni de la cruche ni du collier. Au surplus, 
lorsque Fargile et Tor font defaut, ni cruche ni collier ne sont 
produits ; il est done evident que e’est la substance : argile ou 
or — et non pas la forme particuliere que cette substance peut 
rev£tir — qui est la cause. Chaque fois qu J une cause produit un 
effet, cette production detruit un autre effet : celui qui avait ete 
produit immediatement avant lui, car la m6me cause ne peut 
produire a la fois qu’un seul effet ». Appliquons maintenant a la 
recherche de la realite le critere instaure par (lumbar a , et obser- 
vons Fexistence humaine dans son integrality a travers les expe- 
riences de veille, de reve et de sommeil profond. Ainsi que nous 
Favons deja dit, chaque etat est un effet qui resulte dffme cogni- 
tion, et, dans tout effet, Yatman brille de Sa propre lumiere qui 
ne subit jamais d’eclipse, comme, par exemple, dans le reve ou, 
pour le r§veur, la conscience est uniformement presente en ce qui 
se situe aussi bien a F « exterieur y> qu ? a F « interieux ». L ; effet par 
lequel Yatman s ? exprime, est une intuition de Yatman ou, pour 
mieux dire, Feff’et est Yatman lui- meme. Etpuisque Yatman estun 
et indivisible, Feffet, lui aussi, est un et indivisible : « Celui qui 
voit le Soi comme etabli dans le sommeil profond — comme 
indiflerencie, un et sans second — comme Finalterable lumiere 
de la pure Intelligence, celui-la est veritablement un elre de 
renoncement, et, pour lui, il ii j a plus d ; ceuvrc a accomplir, 
et, par consequent, plus de cause de transmigration » (brhad. 
up. Commentaires par ( y lamkara , page 720). Chaque etat, envi- 
sage en taut qu’effet, est identique a Yatman , exactement comme 
la cruche et le collier sont identiques, Fune a F argile, et Fautre 
a For. Et de meme que la forme particuliere de Fargile ffest pas 
la cause de la cruche, de meme un effet particulier (Fetat de 
veille, par exemple) ne saurait etre (a cause d’nn autre effet (Fetat 
de reve, par exemple). 

Udtman , et Yatman seul, pourrait £lre tenu pour la cause, 
mais nous savons qiFentre la cause et Feffet, il n’y a pas de 
difference essentielle. Nous ffavons done pas le droit d’affirmer 
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que bignorance sous forme seminale, dans betat de sommeil 
profond : susupti . soit la cause du reve ou celle de la veille (*). 
f Line telle explication est fonnulee a busage de fhomme qui 
n’a pas encore scrute a fond le probleme de la eausalite. Dans 
notre ignorance, nous attribuons a borgane interne ( anicth - 
karanct) de betat de veille la cause du r6ve, et nous prenons a 
tort cet organe pour le « fond » qui a produit beffet subsequent, 

(*) « L’intcllect de l’ctat de veille qui, dans sa forme conditionnee par le temps, 
recherche toujours nne cause, ne saurait imaginer sa cause- que dans lc sommeil 
profond, lorsque, du meme point de vue conditionne par Je temps, il regarde cette 
condition-la comrae son etat antermir ; en raisonnant de la sorte, il fait inddment 
entrer la zone extra-temporelle dans la zone temporelle, el il imagine que, dans le 
sommeil profond, doit exister « quelque chose » qui rende compte de L apparition 
ulterieure d’nn monde dans la conscience. Si puissant est lc pouvoir de l’ignorancc 
qu’k leur insu, de grands philosophes ont transgress^ les lois de la logique ; on est 
allc jusqu’a pretendre que Qamkura — un des plus eminent penseurs qui aient 
jamais existe a pris cette position qui est contrairc a la sainc raison, lui qui, 
selon M . Y. Subba Rao de Bengalore, auteur d’un savant ouvrage ccrit en Sanskrit : 
« Muldvklya nirasa » , n’a jamais fait usage du terme : a muldvidya ». Meme si des eru- 
dits et des commenlateurs montraient a l’aide de textes quo Q amkara a expose, lui 
aussi, ce point de vue, nous liendrions pour certain que ce philosophe ne se serai t 
ainsi exprime qu’a l’inlention des lecteurs qui sc trouvent encore sur le plan de 
l’ignorance et qui se sentiraient egares au point d’en perdre la raison si on leur 
prouvait que la cause fut irreelle. Dans son commentaire sur les kdrikas de Gauda - 
pdda et aussi dans certains passages du sittra-bhasya, il a denonce sans equivoque 
possible les erreurs de toutes les theories similaires qui ne meritent pas d’etre 
appelees a philosophiques ». A l’adversaire (purvapahsin') qui demande ; « A qui 
(c est cette ignorance ( aoidya ) ? », (J amkara repond dans le (fdd-bhasya : « C’esl la 
« vdtre — celle de l’individualite qui pose la question ! » — On pourrait d’ailleurs 
poursuivre la discussion : cc Si l’ignorancc individuelle esl ccartee par la connais- 
« sance individuelle, qu’avez-vous a dire a J/egard des autres individual! tes P — 11 
cc doit exister un cc jc ne sais quoi » universel : force, pouvoir, etc. — quelque nom 
cc que vo us lui donniez, qui rende compte de l’ignorance des autres individuality's. » 

Voici noire reponse : « La notion d’un pouvoir universel, ainsi du reste que 

cc celle d’a utres individnalites qui seraienl englobces dans rignorance individuelle, 
cc cessent d’exister, aux premieres lueurs de la conuaissance, eu meme temps que 
cc I’ignorance elle-meme. La ou l’individualite est abserite — e’est ce qui a lieu 
c< dans le sommeil profond — il serai t vain d’y chercher trace d’ignorance sous 
cc quelque forme que ce fdt. L’ignorance qui s’exprime ainsi : cc Dans le sommeil 
cc profond, je n’ai eu conscience de rien » ne traduit pas une experience consciente ; 
cc ce n’est qu’un souvenir travesti par l’intcllect de Letat de veille. Le philosophe 
cc qui otablil I’irrealite du monde exterieur par l’analyse des trois ctats (aoaslhd- 
cc traya) ne consentirait jamais a miner sa propre position en postulant — non 
cc seulement hors de la sphere actuelle de l’ignorance — mais jusque dans la sphere 
cc de la Realite absolue — une cause universelle pour une telle irrealite. La et 
cc alors, on ne Irouve plus de cause pour expliquer ceci et maintenant. * Ex trail 
d’un article cc Quelques apergus modernes sur amkara », par le P r C. T. Srinioasan, 
public dans la revue : cc Prabuddha Bhdrata », juin 1987, p. 3 a i« a 
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c’est-a-dire le r&ve, mais, a tout prendre, Forgane interne n’est 
que le siege oil, par faypothese, nous localisons les idees. Lorsque 
nous disons ainsi que des idees de Fetat de veillc out produit le 
r6ve, cette assertion s’accorde avec le point de vue de la conscience 
empirique, mais la se cache une conception erronee qui s’appuie 
sur de fausses identifications ( adhyascis ). Si nous examinons 
objectivement le reve, autrement dit, si nous observons Facte 
meme du r£ve au cours du processus onirique, le reve lie se dif- 
ferencie en rien de Fetat de veille ; a Finstant oil nous en faisons 
F experience, le reve est une realite de Vetat de veille ; il est une 
cognition de Yatman , et, en taut que cognition, il est identique a 
la cognition de Fetat de veille ; Firrealite du reve ne devient evi- 
dente que posterieurement, dans la cognition de Fetat de veille, 
mais, en tant que cognition, elle a le meme rang et les memes 
prerogatives que Fetat de veille lui-meme. Si Fon pretendait que 
les idees emises par Yantah-karana projettent des objets, on 
confererait a des idees le pouvoir de creer des objets, et, par 
consequent, on tomberait dans Ferreur du solipsiste ; en outre, 
au temps de Fexperience du reve, nous ne sommes conscients — 
ni en totalite ni en partie — de Fetat de veille que Yantah-karana 
a anterieurement exprime, car aussi longtemps qvfun efFet se 
developpc, un autre efFet se trouve arrete dans sa course. Selon 
Ccuukara , ilv a, en efFet, deux genres destruction. Expliquons- 
nous : tout efFet, une cruche, par exemple, peut rencontrer deux 
genres d’obstruction : lorsqu’a partir de la substance fondamen- 
tale : Fargile pour le cas present, F efFet tend a se manifester 
sous une forme quelconque, il se heurte a des obstructions du 
premier genre: obscurite, mur, etc..., tandis qu’avant meme sa 
manifestation a partir de Fargile, Fobstruction — celle du 
deuxieme genre — consistait pour lui dans la configuration des 
particules d ; argile qui formaient alors un autre efFet : masse, 
boule ou poudre d’argile. En appliquant cette meme illustration 
aux etats qui, si Yatman est regarde comme la Cause, ne sont 
autres que de pretendus efFets, un efFet tel que le reve ne peut 
apparaitre tant qu ; un autre efFet se deploie ; FefFet « a venir » 
est enraye par FefFet qui, pour le moment present, est en voie 
d ’expression. On ne saurait non plus accepter Fexistence d’une 
relation causale entre les efFets, et, puisque, entre les_effets et la 
Cause : Yatman , il n’y a pas la moindre difFerence, la notion 
meme de causalite est un conditionnement qui afFecte le mental 
de Fetat de veille, et Foblige ainsi a distinguer un « avant » et 
un a apres », ce qui implique la continuation d’une m6me serie 
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spatio-temporelle ; or, line serie spatio-temporelle s’interrompt 
a la limite d’un etat, et, partant. mi abime infranchissable separe 
ehaque etat des deux autres. 

Du point de vue de la supreme verite, les categories spatio- 
temporelles sont elles-memes des apparences on des surimposi- 
tions par la vertu desquelles Yatman lit la multiplicite en EEtre 
indivisible, homogene, un et sans second. 

Dans Jes m an d n k j a - k a / • ik a s , Gaudapada proclame que cet atman 
ou Brahman est identique au mental, mais, prenons garde, il ne 
s’agit plus du mental que nous entendons designer au moyen du 
terme : « antah-karana » ; ici, le mental est la base unique par 
1 ’imagination ( kalpana ) de quoi l’Un apparait cn tant que multi- 
plicite. Nous terminerons ce paragraphe en citant quelques pas- 
sages extraits de ces karikas : au 27 * cloka du chnpitre iv, Gau- 
dapada declare : 

« En aucun des trois modes du temps (present, passe et futur), 
le mental n ; est soumis au rapport causal. — Comment le mental 
pourrait-il etre assujetti a ^illusion, puisqu’une telle illusion est 
sans cause ? » — Et (J dmkara ajoute le commentaire suivant : 
t< Assurement, le mental en aucun des trois modes du temps 
— n’entre en contact avec une cause, e’est-a-dire avec un objet 
exterieur. Serait-il jamais entre en contact avec de tels objets, 
e’est alors qu’un rapport de ce genre nous fournirait une idee 
de la connaissance exacte du point de vue de la realite, et, a 
Eegard d’une telle connaissance, Eapparence de cruche, etc..., 
serait defmie en tant que connaissance erronee, mais le mental ne 
saurait entrer en contact avec un objet ext erne (qui, a propremen t 
parler, n’existe pas) ; par consequent, comment le mental (parti- 
cularise) pourrait-il tomber dans Eerreur, alors qu’il n’v a pas 
de cause qui justifie une semblable hvpothese ■ En d autres 
termes, le mental n’est, a aucun moment, assujetti a la connais- 
sance erronee, mais, eertes, c'esl la nature meme du mental 
d’assumer des formes multiples, etc..., bien qu’en realise, de tels 
objets, susceptibles d’etre la cause de formes mentales, iE existent 
absolument pas. » Et Gaudapada , dans le verset suivant, expose 
la solution du probleme : « 11 en resulte que ni le mental, ni les- 
objets que percoit le mental, ne sont jamais nes. Quiconque voit 
une telle naissance, pourrait tout aussi bien decouvrir dans le 
eiel les empreintes que des pattes d’oiseaux y ont laissees ! » 

IVultimc conclusion du veddnta , e’est que la causalite elle-meme 
est un produit de Eignoranee. Lorsque Eignoranee se dissipe, 
Yatman subsists sen I — a I ’exclusion de quoi que ce soit d' 7 autre! 
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Le jlva : 

Le jlva est Findividualite empirique dont nous venous d’etudier 
fa nature dans les chapitres qui traitent de la Realite on taut 
([lie <c sac-cid-ananda » ; chaque ymaposscde dcs traits distinctifs,. 
bien qua de nombreux egards, il part age avee tons les autrcs. 
jlvas des caracteristiques communes. 

Dans l’univers, il represente Felement « spiritue] a, et cot 
element, on s’associant a de multiples conditionnements, apparait 
com me anlah-karana (organ e interne), mais son conditionnement 
specifique est V avidja , 1’ aspect particularise de may a qui, el lo- 
in cine, est le conditionnement d 'icvara. Dans le paragraphs 
relatif a la causaJite, nous avons expose Fobjection des neo-can- 
kariles qui se refusent a considerer avidja cn tant quo « forme 
d’existenee ». 

Puisque, dans son ensemble, Funivers est un effet de maja r 
les parties de Funivers qui composent soit le corps grossier, soit 
Le corps subtil d’une individualite quelconque, sont coneues. 
eomme les cffets de V avidja de cette meme individualite ; les. 
rapports qui existent, d’une part, ontre Findividu et le cosmos,, 
et, d’autre part, entre le jlva et les elements constitutifs de son. 
organisme, affectent ainsi un rigoureux parallellsme. jlva et. 
Icvara , rcspectivement depouill.es de leurs conditionnements. 
individuels ou cosmiques selon le cas(*), ne different done pas 
Fun de Fautre quant a leur essence ; voila le sens profond du 
grand mantra vedique : « tat tvam asi ». 

Dans le langage courant, le jlva, n’est que Fego empirique, et 
sa partieularisation est due aux limitations adventices tel les que 
le corps physique ou les sens. 

Icvara : 

Si meija est la source de toute existence manifestee, Icvara est' 
le Temoin universel qui assiste au deployment du cosmos, mayci 
est le pouvoir ( cakti ) inherent a Icvara , et c*est par la vertu de. 
ce pouvoir que se re vein ce monde object! f, avec sa prodigieuse 
variete de noms et de formes. 

En definissant les rapports qui existent entre Icvara. et jlva , 
nous rendrons plus accessible le concept dd icvara. D’apres le 

(*) La philosophic hindoue a souvent recours a la methode dite <c des variations 
concomitantes », afin de depouiller deux objets de leurs conditionnements respec— 
tifs ; 1’elimination exhaustive des upddhis entraine l’ideutite essentielle des deux 
termes considers . 
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veddnta classique, le jlva peat etre considere sous trois biuis 
differ ents : 

^ a ) dans la manifestation grosslere, Je jiva y a fetat de veille. 
est design c comrae « vicva » ; en ee sens, le jlva a le viral pour 
trrme antithetique ; le viral est ainsi Fensemble de Funivers phy- 
sique, eoneu en tant qu’unite ; 

bj dans la manifestation subtile, le jlva est design e com me 
« taijasa » ; le jlva se trouve alors a Fetal de rove oil le mental 
jouit d ; une entiere autonomie. Dans Fordre cosmique, <t hiranya - 
garb ha » — en tant que totalite de Funivers subtil — correspond 
a (c taijasa » dans Fordre individuel ; 

6*) dans la manifestation causale — chest Fetal de somineij 
profond — nous avons, an point de vue individuel : « prdjna », 
■et, au point de vue cosmique : icvara ; ici, tout est reduit a la 
condition semin ale. 

icvara est ainsi Faspect causal de ce monde manifeste, y compris 
Fetat grossier et Fetat subtil, et, partant, Funivers n’est pas 
-exterieur a Icvara , bien qu’il precede de lui ; en fait, Icvara 
comprend en Jui-meme le cosmos tout entier. Lorsque sa puis- 
sance passe a Facte, elle donne naissance au. sens d’alterite ou 
d’haecceite (*). mZijci peut, par consequent , etre tenue pour le 
principe par lequel la Conscience se conditionne et se particula- 
rise ; elle est Je moyen accessoire don't se sert Icvara pour amener 
a F existence Funivers des noms et des formes? A Fegard du jlva , 
les deux pouvoirs qui caracterisent mdya : celui d’obnubilation 
et celui de projection, jouent a plein, tandis qu’a Fegard d 'icvara 
qui est pur de tout lamas , seul sfexerce le pouvoir dc projection. 

En effet, Ya.varana-cakti a pour fonction d'obscurcir Funite de 
J’etre, mais puisqu’on no saurait concevoir Icvara independam- 
ment de Funite, Icvara, reste insensible au prestige de may a ; 
e’est en quoi consiste la principale difference entre jlva et Icvara. 
Ee jlva eroit que la multiplicity est la Yerite ultimo, et toutes les 
afflictions auxquelles il est sujet out leur origine aussi bien en 
cetle croyance que dans la vision fragmentaire qifil prend de 
Funivers. Pour Fordinaire, 1c jlva s’identifie avec I’organisme 
physique avec lequel. il est associe ; aussi regarde-t-il comme 
exterieur a lui-meme tout cc qui n’appartient pas a ce corps ; il 
considere le monde objectif comme reel. ; il on tretient des pre- 
ferences et des repulsions envers une certaine partie de ce 

(*) A. ce stade, le sentiment du moi (ipseite) suscite immediatement le termc 
antithetique : « Quelque chose d’autre », le « cela » indetermine • e’est la signifi- 
cation que, sous les reserves deja failes, V auteur donne au terme « haecccite ». 
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monde, et il adopte Olivers Jc reste une attitude d’indiffcrenee. 

icvara , pour sa part, sfidentifie avec la Total ite de Punivers, 
mais cette identification n’est pas le fait d’une surimposition du 
non-Soi projelee sur le Soi ; elle est le resultal d une realisation 
ininterrompue de la nature de chacun d eux. 

icvara est cgalement deceit comme le « s a gun a brahman » . el, 
en taut c[ue Personne divine, il represente Pideal de la religion 
advaitique ; c’est le Dieu omniscient qui cree, conserve et detruit 
le cosmos ; le saguna-brahman constitue la base sur laquelle 
s'appuie la philosophic advaitique afin de fournir une explication 
du monde sensible. 

^ jiva , mciya et icvara , voila les trois entites dont Yadvaita adine! 
Pexistence ail point de vue empirique ; ces entites ne sont pas 
heterogenes, et, a elles toutes, elles composent unsysteme de 
caractere essentiellement dynamique. 

Une telle theorie peut-elle etre regardee comme definitive ? 
A cette question, le veddnta repond : « non », car Pexplication 
proposec — taut au point de vue de la religion pratique qu.au 
point de vue de la philosophic speculative — s’avere insuffisante ! 

En eflet, I ’ideal theiste est herisse de difficultes. Cette bonte 
et cette puissance souveraines que le fidele recommit a Dieu, sent 
dementies par les multiples fleaux qui devastent Punivers ! 
— Comment concilier le bien et le mal ? — On a beau aflirmer que 
le monde iPexiste que par rapport aux jivas , Phomme ne parvient 
pas a comprendrc pour quelle raison Dieu aurait cree le monde ; 
lui assigner un motif, c’cst accepter que Dieu a git en vue de 
certaines fins, et, en meme temps, c’esl douter de la Perfection 
divine, car Dieu cesse aussitot d’etre concu comme se sulfisant 
en soi et par soi. N'ier qu'il obeisse a un motif quelcoiique, c'est 
confesser implicitement que Dieu iP a git que par impulsion, et, 
dans ce c-as, Dieu en est reduit, soft a jouer le rble d’automate, 
soil: a cedev a des caprices ! — Dc toute maniere, on en arrive a 
mettrc en doute son omniscience ! — La religion advaitique presente 
ainsi diver ses solutions qui out, chacune pour sa part, rccu 
Padhesion d’un certain nombre de crovants. 

A ce propos, C.amkara emet la remarque suivaute : ces solu- 
tions ne sent definitives que dans la mesure oil elles s’appliquent 
exclusivement a la construction de noms-et-formes qui est edifice 
sur avidyci ; sous ce biais, nous sommes tou jours prisonniers du 
rclatif, et, puisque le relatif a pour caracteristique principal© de 
chercher au-dela de lui-meme sa propre explication, la conception 
theiste ne saurait etre tenue pour Pultime Yerite. 
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Du point de vue philosophiq ue, nous rencontrons des dilficultes 
analogues : nous sommes incapablcs d’etablir une relation perti- 
nente entre les diffe rents elements du systeme, et de rendre 
.ainsi ce systeme intelligible ; impossible, par exemple, de pre- 
eiser la nature des relations qui unissent le jlva au saguna- 
krahman ! Comment identifier ce sa guna-brahman sort avec un 
:seul jlva , soit avec la totality des jivas P Comment supposer que 
ee saguna-brahman puisse etre different d eux on exterieur a 
eux ? Et s’il en all ait ainsi, nous ne trouverions plus ee l ien qui 
doit necessairement rattacher les uns aux autres les divers ele- 
ments d un meme systeme. Un raisonnement semblable peut 
; sVxeree r aussi sur les rapports que I on imaginerait entre le 
saguna-brahman et funivers physique. 

Knfm, lorsque Vadvaitin desespere de decouvrir une relation 
adequate entre le saguna-brahman et les elements constitutes 
^du cosmos, puisqu’on ne saurait alTirmer ni leur identite, ni leur 
difference, ni leur identite dans la difference, il aboutit a la 
conclusion suivante : la conception meme du saguna-brahman 
est fondee sur avidya ; il ne eonvient done pas de la considerer 
romme definitive. 

U Ah sola selon le veddnta, advaita : 

Le saguna-brahman inclut non seulement la Realite, mais 

■ encore fapparence qui a, elle, un degre inferieur de realite. 
L’element reel qifenglobe le saguna-brahman est precisement 
fultime Verite de Y advaita; cette Realite n'est pas simplement 
1 ’unite qui sous-tend la multiplicity de funivers, car « unite » et 
« multiplicity » n’ont de valeur qu’en fonction fune de V autre; 

■ ee sont deux termes correlatifs : 1 unite et la multiplicity out, 
toutes deux, les caracteristiques des apparences ; par contre, 
LAbsolu, selon V advaita, reside au dela de toutes les apparences. 

(Ja.jukara definit done son systeme eu taut qu 'advaita, e’est-a- 
dire comme « non-dualisme » ; ici, le terme « monisme » serait 
impropre ; en fait, Brahman ne peut ytre affecte par le devenir . 
Alors meme qu’ll donne naissance aux apparences, ces appa- 
rences, bien qu’elles dependent de Lui, ne If afferent pas plus 
■que la piece d’argent if alt ere la coquille de nacre. D’apres Cam- 
kara, la cause produit un effet, sans qu’elle subisse elle-m^me- le 
moindre changement; suivant cette doctrine qui s’appelle « vivar - 
la-vada », Brahman ne devient jamais funivers; Il parait simple- 
ment le devenir. 

Cette illume doctrine recoit aussi le nom de « mayd-vada » ; la 
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Realite demeure pardcla loutcs les choscs du monde empirique; 
c’est la base sur laquelle repose I’ensemblc des apparences. ,11 
ne convieudrait pas dc voir la Line simple assertion car le « sujet 
pensant » qui est en chacun de nous, ne diflere en rien de cette 
Realite. Nous en avons d’ailleurs la certitude immediate , et, au 
surplus, nous V affirmons encore a l’instant meme oil nous la 
nions. 

Ainsi que Implication en a ete dej a donnec, cette Realite est, 
a la Ibis, la Conscience infinie qui implique toute connaissance 
empirique, et EExistence infinie que suppose toute existence 
finie.' EUe n'est done ni la connaissance empirique, ni 1'existence 
relative auxquelles Lapparcnec est neeessairement associee ; Lest 
pour cette raison que V on characterise Brahman comme excluant 
tout attribut {rdr-ganci). Gardons-nous d’en inferer que Brahman 
signifie : « neant » i — Voici comment ce terme doit etre compris : 
neu qui soit susceptible d'etre pense n’appartient veritablement a 
Brahman ; tout ce que nous pensons est « dr era » (objet de 
connaissance); or, un objet dc connaissance ne saurait etre un 
des elements constitutifs du Temoin {drid) ; en aucun cas, le Spec- 
tateur n'est « presente )) en tant qu’objet. Les categories habi- 
tuelles dc la pensee lui sont inapplicables ; 6 Brahman defie, en 
effet, toute description directe. Admettons que seule une descrip- 
tion negative convienne enpareil cas ; nous ne serions neanmoins 
pas fondes a affirmer que le nir guna-brahman flit 1/equivalent de 
(( vacuite ». La place assignee a certaines declarations telles que : 
« Jietiy neti » n'est que secondaire, et le veddnta accorde la pri- 
maute a celles qui afErment : « tat tv am asi ». La negation n'est 
ainsi qu'un stade preliminaire ; elle prepare V affirmation qui suit . 
L'Absolu n'indique done pas l'Etre vide de tout contenu, denue 
de toute essence, et la declaration vedique : « Brahman est 
inconnaissable » ne doit pas nous araener a penser que V advaita 
prenne sur ce point la position agnostique. 

Au surplus, ce serait une grave erreur de eonsiderer le nir- 
guna-brahman soit comme la negation, soit comme Tantonyme du 
sagana-brahman ; Lun explique Lautre. Le premier est laYerite, 
mais cette Yerite se trouve encore, immanente, en chacun des 
elements qui concourent a former le second : 1 e sagana-brahman. 
A qui sait voir, le nir guna-brahman se revele en toute sa majeste 
dans le plus humble aspect de Lexperience ; il est ainsi dans le 
champ notre perception — voila Tessentiel — et nous pouvons 
connaitre Brahman en devenant Brahman : e'est d'ailleurs le 
terme et le couronnement de henscignement advai'tique. 
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^ Bien que la doctrine da sa guna -brahman 9 du point de vae 
philosophique, ne soit, pas a l’abri de toute critique, elle n'en 
joue pas moins un role preponderant dans Lascese spirituelle ; 
tout aspirant qui desire acceder a ^experience advaitique est 
contraint d’y avoir recours ; le (idele, en cultivant en lui-meme 
un sentiment de devotion envers le sa guna-brahman, acquiert 
peu a peu les qualites morales qufil doit posseder s J il veut 
atteindre le but. Au point de vue spirituel, cette devotion dispose 
le candidat a l’experience du « savikalpa-samadhi », laquelle, a 
son tour, le conduira a bexperience du « nirvikalpa-samcidhi » . 
II en resulte que la doctrine du sagurja-brahman , quand bien 
m&me elle ne repond pas entierement aux exigences de 1 ’inves- 
tigation philosophique, ne saurait etre rejetee, sous le pretexte 
qibelle n ? a de valour que dans le domaine empirique. 

La possibility de realiser bexperience du nirguna-brahman a 
ete contestee par les penseurs bouddhistes qui ont elabore leur 
construction philosophique sur les paroles suivantes qu ; a pro- 
noncees le Seigneur Bouddha \ « En derniere analyse, toutes les 
choses de c-e monde se resolvent en la vacuite (cunya) ». Cbest 
bassaut le plus redoutable qu'ait jamais subi la pensee vedan- 
tique ! II s’agissait cette fois d’un defi adresse a besprit humain : 
(c Est-ce que Fhomme, en revendiquant le droit de penser par 
lui-m£me, et sans shtppuyer sur b autorite des Ecritures (autre- 
ment dit sur la Revelation) que reconnait le veddnta , peut explo- 
rer bultime Realite de la vie ? » Jusqu’alors, la pensee philoso- 
phique hindoue n 5 avait jamais suivi une voie independante des 
interpretations des Ecritures, et, par consequent, les resultats 
auxquels elle avait abouti ne pouvaient etre tenus pour A~alabl.es 
par le philosophe. Or, ce defi fut releve uA*ec intrepidity par les 
penseurs hindous, notamment par Gaudapdda dont Lillustre 
Camkara a commente les kdrikds ; a eux deux, ils montrerent 
que la philosophic hindoue avait decouvert une methode pour 
parvenir jusqu’a la Verite. Le veddnta a done apporte a 1 '’inves- 
tigation philosophique une contribution toute particuliere : il a 
refute les objections que soulevaient les bouddhistes — prouve 
que les doctrines de Eimpermancnce ( anatta ) et dc la vacuite 
etaient egalement insoutenables — et, eufm, instaure une nou- 
velle demarche qui fait abstraction de toute hypothese d’ordre 
theologique. Le veddnta peut ainsi soutenir avantageusement la 
comparaison avec quelque autre svsteme philosophique que ce 
soit, car ses conclusions s appuient sur banalyse de bexperience 
tout entiere. 
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Chaque fois qu’un systems se fonde sur les lois de la logique, 
il y a touj ours possibility de prouver la position contraire, 
et d’arriver ainsi a une affirmation positive ; la methods a laquelle 
ie veddnta fait appel est irrefutable, car el le outrepasse la logique ; 
la position que prend la philosophic vedantique odre, par conse- 
quent, un interet capital, et nous devons Pexposer succincte- 
ment : 

Pour elaborer un systeme veritablement « philosophique », il 
faul tenir compte de toutes les donnees de Pexperienee, mais, 
le plus so uven I , on ne prend en consideration que Pexperienee 
de Petat de veille. La vie, ee pendant, s’etend sur d’autres 
domaines : elle com prend anssi le reve- et le sommeil profond ; 
-une philosophic, digne de ce nom, doit embrasser Pintegralite 
de Pexperienee, mais si Pon proeede a une analyse de ce genre, 
on est dans Pobligation de se placer au dela de la logiqne, et de 
se situer, pour ainsi dire, sur le plan metaphysique. 

L’esprifc hindou commence son investigation en partant de la 
question ei-apres : a Qu’est Cela dont la connaissance fait 
eonnaitre tout le reste ? » En bref, quelle est la base commune 
ii toute experience ? 

Les experiences que nous faisons du monde peuvent £tre clas- 
sees en deux categories : 

i° Pexperienee du monde sensible : elle nous fournit des 

oh jets ; 

2° Pexperienee du monde mental : elle nous fournit des idea- 
lions. 

Maintenant, un probleme se pose : « Ou trouver un univers 
d'experience qui prete a une telle analyse? » — En eflet, il ne 
nous est possible d'examiner un specimen que si nous Pobser- 
vons avec un certain recul ; le spectateur ne doit pas s identifier 
avec le spectacle, mais comment reussirons-nons jamais a nous 
dissocier de Petat de veille en lequel nous vivons — a nous 
liberer des relations personnel les que nous entretenons a son 
egard, de facon qu'a tout instant, nous demeurions le temoin 
impassible de tout ce qui defilera devant nos veux ? — Si ardue 
que soit la tache, le veddnta nous invite a Pentreprendre ; pour 
mener cette oeuvre a bonne fin, il suffit d’adopter une attitude 
a ppropriee : 

L’etude psvchologique du reve nous fait entrevoir la solution 
du probleme; approfondissons done, en premier lieu, l’expe- 
rience onirique : lorsque le reve a pris fin, et que nous revenons 
a P’etat de veille, nous constatons qu’une seule et meme substance 
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a la propriety de se presenter, a la fois, comme monde objeclif 
et comme monde subjectif . Pendant Cfne nous revions, le r£ve 
avait toutes les caracteristiques de Petal de veille ; brusque- 
ment, le reve s’interrompt ; nous sommes desormais a Petal de 
veille, et nous y retrouvons le meme lacis d 'objets et de pen- 
sSes qui cons tit ne le canevas de toute experience relative, mais 
nous gardons aussi 1 'intuition que, pour Petal de veille lui-meme 
une base commune a tout ce qui est senti ou percu doit neces- 
sairement exister. 

Le veddnta se livre alors a son investigation, et decouvre que 
Pexperience repose non seulement sur la perception du mani- 
fests, mais encore sur Inexperience du non-manifesU ; en effet, 
Inexperience du non-manifeste, au cours du sommeil proFond, ne 
donne plus lieu aux apparences, ainsi que le fait se renouvelle 
chaque lois que Pego entre cn contact avec le monde des idees 
et avec le monde des objets; la Realite apparait done, alternati- 
vement, sous deux aspects complementaires : la manifestation et 
la non-manifestation. 

La manifestation, pour un temps, depJoie devant nous le pano- 
rama: espace — temps — causalite ; puis, el I e le reploie dans 
Petal non-manifeste. Nous entrons dans le sommeil profond, 
mais nous en sortons sans avoir augments — si pen que ce soit 
— Je contenu de notre connaissance, car, si nous avons fait une 
incursion dans le domaine du silence, e'est que nous etions recrus 
de fatigue, et Pego etait incapable de saisir la signification meta- 
physique de Pexperience. 

Le yoga nous propose une methode eflicacepour reduire insen- 
siblement a a zero » la conscience individuals ee ^ car Pexperience 
du non-manifeste ne peut etre que le resultat d'un heroique effort 
de volonte ; cette experience est designee par Ic terme technique 
de « turvya ». Retre qui a reussi a la consommer, revient a 
Petal de veille, et, dorenavant, il sail que n’existe rien d ; autre 
que la Conscience homogenc ; e’est en elle que Pego s’est 
depouille de tout sentiment particulariste, car cette Conscience 
est, tout ensemble, le substrat de chaque individuality et celui 
du champ entier de la manifestation. 

Lexperience atteste done que PAbsolu vedantique iPest pas 
« pure vacuite » . 

Cette demarche inflige egalement un dementi a ceux qui 
pretendent que la pensee hindoue ne s’est jamais souciee que du 
probleme de la delivrance — ce qui est la maniere de voir du 
religieux, mais non celle du philosophe. 
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Le veddnta soutient d’ailleurs qu’il n’y a pas opposition entre 
ces deux perspectives ; Faspirant religieux considere la liberation 
comme le but de sa recherche, alors que Fapprenti philosophe, 
au cours de son investigation, essaie de plonger dans la nature 
meme de la Realite. 

Quelques auteurs europeens alhrment enfin que Fattitude 
philosophique est le legs particular dont FOccident serait rede- 
vable a la civilisation grecque. Yoici ce que repond le veddnta : 
la philosophic europeenne n’a pas examine toutes les pieces du 
dossier, et son verdict est entache de nullite ; elle n’a pas su 
etudier isolement l’un de 1 ? autre les etats de r&ve et de sommeil 
profond, afin de degager toutes les consequences qu’implique 
chacun d eux. 

Oil trouver une base saine pour Fepistemologie, si ce n’est 
dans l’etude objective des trois etats ? — Et Fepistemologie est 
la pierre angulaire dc tous les system es philosophiques. La 
methode « avast] La tray a » (*) nous amene au centre meme du 
probleme. Toute connaissance relative nait dun contrasts, et la 
connaissance que nous avons de ce monde est ton jours relative ; 
des contrastes nous frappent, et, immediatement, surgissent en 
notre mental les notions complementaires : lumiere-obscurite — 
chaleur-froid, etc... IJ en va tout de meme pour le Reel; c’est 
parce que nous conservons le souvenir de Virrdel que nous avons 
conscience du reel . Nous ne pourrons done acquerir la connais- 
sance integrale du relatif tant que nous ne ferons pas une expe- 
rience d’un ordre different d’oii toute connaissance relative soit 
absente ; or, c ha que horn me passe journellement par l’etat de som- 
meil profond, en d’autres termes, par l ; etatde non-manifestation. 

Y a-t-il un moyen de provoquer consciemment ce dernier etat ? 

— Sommes-nous capables de « re-creer » a notre guise le 
contenu du sommeil profond ? — A cette question, le veddnta 
re pond : « Oui, ce moyen exisle. Pratiquez le « yoga » ! Mai- 
trisez, par un acte de volonte, toutes les activites du mental ! » 

— Nombreux soul les sages qui, dans Linde, ont accompli cette 
prouesse ; ils sont revenus a l’etat de veille avec la connaissance 
que tout ce qui existe, n’est que la seule et unique Realite dont, 
a Fetat pur et homogene, ils ont fait Fexperience pendant le 
samadhi. A proprement parler, Yatman( ou Brahman) est la seule 
Realite, et toutes les apparences, soit internes, soit externes, ne 
sont rien d’aulre que cet atman . 


(* Autrement dit, des « trois etats ». 
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La supreme Conscience du Soi ne vient done pas de 1/expe- 
rience du manifesto : die la precede ; e’est une intuition a priori, 
et cette conscience est absolument inconditionnee (akhanda) \ ]e 
conditionnement en temps-espace-causalite n’est qu’une simple 
apparence, et, pour la vie empirique, cette apparence possede 
une valeur relativement resile ; par centre, du point de vue de 
TAbsoIu, realite empirique ( vydvaharika satta.) et realite illusoire 
Qoratibhdsikd satta) se font equilibrc- sur les plateaux de la memo 
balance; Tune a exactement le memo poids que Lautrc. 

Cette experience du nirvikqlpa- samadhi , 1c langage est impuis- 
sant a Lexprimer et elle est inaccessible au mental ( a-aah-manasa - 
gocard) ; e’est pourquoi Y upanisad declare qu’au regard de 
Brahman , les mots retombent com me des Heches qui ont manque 
le but ! Mais la valeur de Inexperience, du point de vue relatif, 
eclate dans le caractere de ceux-la qui font consomme© ; bien 
qu’ils continuent a vivre dans la societe des homines, ils sent le 
a sel de cette terre » ; ils ont reussi a se liberer ii jamais de la 
peur, cet instinct primordial — cause des dissensions et des 
querelles — qui el eve entre les etres les infranchissables bar- 
rieres de la propriete individuelle : « eeei est a moi ; ceci est a 
toi j) , et d’ou decoulent toutes les souffrances et tous les peches. 

Les r.sis qui ont realise Brahman en sa plenitude n’ont pas 
considere que leur role fat termine ; ils n’ont pas accepte de 
s’immerger sans retour en Letat de non-manifestation ; ils ont 
edicte pour les autres homines des regies de conduite, et ce sont 
ces regies qui servent de fondement. a toute ethique et a toute 
morale. L ’upanisad proclame : « Ou y aurait-il souffrance ( coka ) 
et illusion ( moha ), la ou l’Un sans second est realise ? » Tous les 
maux auxquels la chair est sujette proviennent du fait que nous 
donnons une interpretation erronee a Tunite de Ce qui se mani- 
feste dans la creation, alors que nous devrions aimer notre 
prochain comme notre frere — mieux encore : com me notre 
propre « Soi » ; cette intuition du Soi ( atman ) qui s J etend sur le 
monde tout entier, et qui inspire tout particulierement les rela- 
tions humaines, voila le message que dispense la brhadaranxa- 
kopanisad ; les paroles que Yajha-valkya prononce a ce propos 
peuvent a bon droit etre tenues pour la recommandation supreme 
des sages d’autrefois (*). Dans la serie d'exemples conprets que 

(*) « Ce n’est pas, ma chcrte, pour l’amour de I’epoux 

Que l’epoux. est aime — cest pour V amour de l 'atman ! 

Ce n’est pas, ma c-herie, pour l’amour de l’epouse 
Que Fepouse est aimee — e’est pour V amour de V atman ! 
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V upanisad met sous nos yeux, nous voyons poindre une nouvelle 
uurore dont la lumiere illumine tout notre eomportement social, 
car un tel enseignement moral s’appuie snr des considerations 
que j us title la raison pratique : morale et philosophic sont, ici, 
en plein accord parce qiPelles reposent toutes deux sur une base 
metaphysique qui comprcnd tout et qui embrasse tout. 

La plus haute deeouverte dc la philosophic hindoue — Lest 
precisement ce qiPexpose Q amkara — est d’avoir etabli une nette 
distinction entre « mala o et « tattva » . Y opinion et la verite ; la 
religion et la theologic prennent leur point d'appui sur mata ; elles 
suivent la methode subjective ( purusa-tantra ) ; cette methode 
Lexprime que la reaction d'un individu on celle d’une comnuu 
naute, somme toute, restreinte ; par ce chemin, on ne saurait 
abou tir qu'a une interpretation partielle de la Realite. — Si, au 
contraire, nous adoptons pour notre investigation la methode 
objective (vastu-tantraY), la realite ne manquera pas de se reveler 
dans son integralite : nous decouvrirons alors la Verite. 

<( Quelle est done la Verite? » demandait Ponce-Pilate en 
maniere de raillerie ; le monde attend to uj ours la reponse — et 
cette reponse, mil ne sera en mesure de la formuler tant que Pon 
introduira dans la recherche philosophique des prejuges person- 
nels ou colleetifs, et que ces elements joueront un role plus 
important que « Cela » m^rne qui, d’apres le critere du reel, 
constitue la Yerite. 


Le drg-dreya-viveka , que Marcel Sauton a traduit avec pro- 
bite est un de ces anciens textes qui fournissent une methode 
pour une investigation de ce genre ; il precede, en elfet, a une 
analyse qui permet de dissocier le spectateur du spectacle, mais 
on ne tirera profit de cette methode que si Pon s’adonnc, au 
prealable, a une etude approfondie de la philosophic, et que Pon 
s’abstienne de confondre cette derniere avec la religion, quand 
bien m6me Pun etPautre se reclameraicnt egalement de Y advaita . 

L'e drg-dreya-viveka tv a pas aceorde alPanalyse des trois etats 
toute Pattention qu’elle mcrite, mais la question sera plus ample- 
ment traitee dans les karikas de Gaudapada — et dans les 
commentaires de Q amkara ; — qui accompagnent la mandukro- 
panisad dont la traduction paraitra bientot. 

La valeur du present ouvrage consiste en ce que, pour la 
premiere fois, est mise en relief la technique proposee par le 


Ce n’est pas, ma cheriV, pour l’amour de l’enfant 

Que Penfaut est aime — e’est pour lamovr de Vdlman l etc... 
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veddnta, afin de distinguer le reel de Firreel, et d’apprehender, 
du m£me coup, ]e reel en tout ce qui est presente a la conscience , 

Le nirvikalpa-samadhi : 

L’etude des difFerents genres d’etats de conscience qui con- 
duisent au nirvikalpa-samadhi, est en harmonie complete avec 
Parriere-fond metaphysique de la pensee hindoue. 

Par le nirvikalpa-samadhi, il est possible de faire Pexperience 
du non-manifeste : ce genre de samadhi en est la « porte etroite 
et le mysticism e hindou y mene directement ; ce samadhi peut 
done etre considers comrae une demarche experimentale, puis- 
qu J il provoque Petat non-manifeste , et qu’il permet a Paspirant 
de mesurer toute Petendue d’une telle experience. Comment la 
connaissance de ce que nous experimentons comme reel en ce 
monde serait-elle possible si ce n’est par son oppose, autrement 
dit, par Pexperience ou s'abolit toute relation de sujet a objet? 

— Or, cet oppose s’offre a nous, sans m&me que nous nous en 
rendions compte, a deux moments de notre existence : dans 
V ' inter valle qui separe deux cognitions successives , et dans Vetat 
de sommeil pro fond ; ici, le yoga vient a notre secours, car il 
nous fournit le moyen d’etudier ce fait essentiel : toutes les rela- 
tions de sujet a objet se resolvent en Phomogeneite de la 
Conscience pure. Ce n'est nullement la « vacuite a ou le cc neant », 
ainsi que le declarent ceux qui ne sauraient s’en tenir au point 
de vue philosophique sans etre blesses dans leurs prejuges 
theologiques ou religieux. 

A propos de cette experience, il convient, avant tout, de dissi— 
per une conception erronee qui tend a s'accrediter en Europe ; 
c J est ainsi qu J on affirme qu au cours du samadhi , V aspirant s’unit 
au Soil — Et les gens qui s'appuient sur une conception aussi 
inexacte pretendent que Pexperience du nirvana bouddhique 
suppose au nirvikalpa-samadhi ! — Pour comprendre correc- 
tement la position vedantique, il faut entendre qu’une telle 
experience signifie (c la realisation de Pultime Verite ». Le 
veddnta prodame que l ultime Realite ne saurait etre concue en 
termes de relation : la Realite existe toujours ; elle est « a tout 
jamais », aussi bien dans Petat de manifestation que dans Petat 
de non-manifestation . JPidee qu ? il puisse y avoir dans ge dernier 
etat un genre quelconque de relation, est due a Pignorance 
(avidycf ; dans Pexperience du nirvikalpa-samadhi, tout ce qui 
etait « uni » se trouve « disjoint » ; la fausse notion de relation 

— notion qui donne naissance a celle de causalite — surgit des 
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que rindivisible Realite est concue en termes de noms-ct-formes 
(nama-ru.pd), independamment du substrat : atman ou Brahman 
qui leur est commun a tons. Mais les noms-et-formes, en leur 
veritable nature, ne sont autres que la Realite elle-meme ; Fame 
individuelle Q'lva), prise au piege de Fignorance, est incapable 
de concevoir tous les noms ou de percevoir toutes les formes, et 
puisque Fexpression initiale des noms-et-formes constitue sa 
propre individuation,* elle s’imagine que la manifestation est une 
« realite autonome » ; voila ce qui, d’apres le veddnta, definit 
« le mal » ; ce mal engendre le sens de distinction la ou, en fait, 
aucune distinction n’existe. L’idee de multiplicite qu a suscitee 
fe mal, fait, a son tour, naitre la peur. Dans la brhadaranyako- 
panisad (I, iv, 2), le mantra se termine par ces mots : « C’est d’une 
seconde entite C[ue procede la peur ! » Aussi, trouvons-nous, 
dans la mcme upanisad, la celebre priere : « Du mal, conduis- 
moi au Bien ; des tenebres, eonduis-moi a la Lumiere ; de la 
mort, conduis-moi a l’lmmortalite ! » (page 86, edition de Maya- 
a ati). La realisation de lTmmortalite n’est possible que si le 
« mal surimpose par des distinctions provenant des noms-et- 
formes, est definitivement aboli, et Ton n'y parvient que par 
[’eradication du sens de distinction provenant de la multiplicite. 
Cette experience spirituelle ne peut etre consommee que dans le 
nirvikalpa-samadhi ; la. Lego se libere de toutes les distinctions 
dues aux noms-et-formes. Une telle experience ne saurait done 
etre decrite comme une « union », car, pour qu'il y eut union, 
deux facteurs au moins devraient etre presents. La realisation 
advaitique consiste a outrepasser toute conception d'ordre nume- 
rique, et cette Realite existe, puisque sa nature mcme est LExis- 
tence ; or, TExistence n’est pas une ehose qui soit « a acquerir ». 
Canihara dans son commentaire sur la brhadaranrahopanisad 
donne, sur ce point, une explication lumineuse : « Avant de 
connaitre Brahman , chaque ^tre — etant lui-meme Brahman — 
est, en realite, deja identique a la Totalite, mais l’ignorance 
surimpose a chaque etre i’idee qu’il n’est pa^ Brahman — qu’il 
11’est pas la Totalite ! » (page 1 4 7 de Fedition de Mdyavati). C’est 
done l’ignorance — et l’ignorance seule — qui doit etre ecartee ! 
— Un peu plus loin, a la page x 48 , nous lisons encore : a Cette 
Connaissance, on 11’a jamais constate qu’a Fegard d’une chose 
quelconque, elle ait directement ecarte ni engendre la moindre 
caracteristique, mais, au contraire, on a observe que, dans tous 
les cas, elle a ecarte l’ignorance elle-meme ; ici encore, aban- 
donnons l’idee que nous ne sommes pas ce Brahman ! — Ne pas 
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£tre ce Tout, voila Tidee qui est due a Tignorance ! Voila Tidee 
que dissipe la Connaissance de Brahman, mais la Connaissance 
de Brahman ne peut ni creep ni annihiler une entite reelle ! » 

Si Ton utilise parfois ] ; expression suivante : « sdmmerger en 
Brahman ce n’est qu’une figure de langage. Canikara fournit, 
dans la nieme upantsad, a la page 726, T explication ei-upres : 
(c Par consequent, Yatman , par lui-meme, exclut toute difference 
due soit a Tesclavage ou a la liberation, soil a la connaissance 
ou a Tignorance, car on admet sans discussion que Yatman est a 
jamais identique a lui-meme, et qiTen son essence, il est homo- 
gene et indivisible. Toutefois, ceux qui considerent la Realite du 
Soi comme distincte d’eux-in6mes, et qui reduisent les Ecritures 
a de simples assertions, tout ,au plus vraisemblables, ceux-la 
pourraient aussi bien decouvrir dans le ciel les empreintes qu 
des pattes d'oiseaux y out iaissees — les tenir prisonmeres dans 
le creux de leurs mains — ou les recouvrir avec une peau de 
bete ! — Pour notre part, nous declarons que toutes les upani- 
sads aboutissent a cette conclusion : « Nous ne somrnes rien 
« dTutre que Yatman — rien d’autre que Brahman, lequel est 
« toujours le tncme. homogene, un et sans second, immuable, 
(c non-ne, exempt de declin, immortel, indestructible, .inacces- 
(( sible a Ja peur ! — Par consequent, Texpression : « II est 
« immerge en Brahman » n ; est qu'une expression figure e qm 
signifie simplement la rupture — Test le resultat de la connais- 
sance — de la chaine ininterrompue des reincarnations pour 
Thomme qui, jusqu’alors, avait soutenu une opinion contraire. » 
Et, dans le meme commentaire, nous trouvons aussi ce passage : 
<( Au surplus, la Connaissance de Brahman ne signifie que la 
cessation de toute identification avec des choses etrangeres : le 
corps, par exemple. La relation d'identite avec Cela n'a done pas 
a 6tre directement ctablie, puisque cette identite ne fait jamais 
defaut. Chaque 6tre est constamment identique a Cela, mais 
Cela parait se relier a quelque chose d ? autre ; par consequent, 
les Ecritures nous enjoignent — non pas d 7 etablir notre identite 
avec Brahman — mais de mettre fin aux fausses identifications 
avec des choses autres que Cela. Et quand les identifications avec 
d 7 autres choses s ; en sont a I lees, spontanement se revel e Tiden- 
tite naturelle de Cela avec notre propre Soi ; en lui-m^me, Cela 
est inconnaissable, et Cela ne saurait Hre apprehende par 
quelque moyen que ce fut. De ce qui precede, il resulte que les 
deux declarations ne se contredisent pas. » 

Lfideal du judna-yoga ne peut done 6tre regarde comme une 
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union , quelque sens que Fon aecorde a ce terme — avee Line 
Ame supreme — car, partont ou il v a union, il v a aussi surim- 
position ( adhycisa ) ; cette discipline spirituellc permet d’eliminer 
tout ce que Fon appelle « conjunction de facteurs » . Ain si. quand 
on s A {force de determiner la veritable signification du mantra 
« aham brahm-dsmi » (.le suis Brahman ), en appliquant la mcthode 
des variations eoneomitantes ( j aha d-ajahat-lak sand ) ce que Fon 
recherche, c’est la signification implicite de chacun des deux 
termes qui semblent s'opposer Fun a Fautre (*) ; Fidentite natu- 
relle avec le Soi n’implique, pour le Jiao, que Foubli de ce qui 
■est accidentel et contingent dans les deux termes considered — 
puis, viennent, d’abord, la decouverte de ce qui constitue Y essence 
de chaque terme, et enfin, la revelation de leur ulentite natu~ 
relle. Cette demarche metaphysique, dont Faboutissement est la 
Realisation spirituelle, tend a outrepasser tontes les conceptions 
provenant des relations que nous avons pour habitude d’etablir 
entre le sujet. et Fobjet; lorsquc cette relation s’abolit, comment 
une experience telle quo Y union pourrait-elle encore s’effectuer ? 
— Le nirv ik a Ip a -samad h i est une experience spirituelle de « non- 
manifestation », alors que toute « union » se situe uecessairement 
dans la manifestation. 

Certcs, dans Inexperience mystique de Fecole « bhakti », le 
fidele aspire a realiser Funion ; apres avoir purifie son indivi- 
dualite, il s’immerge en icvara ou en son ist'a (ideal choisi), et 
il consomme efiectivernent cette union, mais le sadhaha qui suit 
la method c advai'tique attcint, dans le niroikalpa-saniudiu, la 
Realite metaphysique elle-meme; cette Realite est aussi la Yerite 
qui pent se formuler ainsi : le jiaa et Brahman sont ideniiqu.es : 
puisque cette Yerite est indivisible, rien no set' ait plus faux que 
de la decrire comme une union. 

Cette conception erronee provient de ce que nous persistons 
ii utiliser le terme occidental « ame » , et que nous teutons de 
I aj uster ii la realisation metaphysique qui a lieu dans le nirvi- 
f'alpa-samadhi . Mais le pdramd rihiha ji a a na rien de common 
avec Y ame dans le sens que FOccident conlere a ce dernier mot. 
Les bouddhistes, cux aussi, sfimaginent que, dans la conception 
du pdramdrthika jiva , une entite serait presente /en taut que 
realite concrete, mais Ydtman du veddnia est tout/autre. Si Fon 
voulait decrire Ydtman en employant les termes monies de la 
philosophic bonddhique, on pourrait dire, en quelque sorte, que 


(*) Voir note du Lraducteur se rapnortant au vorset XIX. 
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c’est au « vide » ( cunya ) que Ton accede, lorsqu’on a dissous les 
cinq agregats ( skhatidas ) qui composent F individuality humaine, 
bien que tous les philosophes bouddhistes ne tombent pas d J ac- 
cord sur la signification a donner a ce « vide » . Represente-t-il 
ou non le neant absolu ? — C’est un sujet qui a prSte, et qui 
pr£te encore a d’ardentes controverses ! Touteiois, la critique 
moderne n’est pas loin d’admettrc que le bouddhisme de Ndgdr- 
juna et le veddnta de Camkara exposent — ehacun sous un biais 
different — la meme conception de V Absolu ; le nirguna -bra li- 
man du veddnta et le cunya des madhyamikas se referent vrai- 
semblablement a la meme experience spirituelle que nous appe- 
lons (( nirvikalpa-samadhi ». 

Enfin, on rencontre parfois une autre objection; rOccidental 
qui ignore tout ce qiFimplique cette realisation, manifeste une 
sorte de repugnance en entendant dire que, dans cette expe- 
rience, il n’y a plus place pour F « individuality » ! Si nous 
examinons cette experience spirituelle — non plus de Fexterieur 
— mais de Finterieur — nous constaterons que le « sens du 
moi » y est totalement aboli, puisque toute relation a cesse 
d’exister. Pour juger sainement de F experience, nous devons 
done essaver de nous mettre au niveau de Fhomme qui redescend 
sur le plan ordinaire de conscience, et qui mesure ses reactions 
a Fegard de ce monde. — Que declare desormais ce sage ? — 
En revient-il plus riche ou plus pauvre ? — Ceux qui ont 
consomme Fexperience proclament a Funanimite que leur vision 
de la vie a radicalement change : le sage voit son propi-e Soi 
comme le Soi de tous les itres ! — II s’est a jamais delivre de 
Fignorance qui s’associait a Findividualite d’autrefois — au vieil 
homme ! C’est d’ailleurs ce qu'explique la gltd au chapitre vi : 

« Celui qui, ay ant acquis la stability du mental par la pratique 
du yoga , considere tout le spectacle du meme regard, 

« Celui-la voit le Soi dans tous les etres, et il voit tous les 
ytres dans le Soi ! 

a Celui qui Me voit dans toutes les.choses, et qui voit toutes 
les choses en Moi, 

« Celui-la ne se separe jamais de Moi, et, Moi non plus, je ne 
Me separe jamais de lui ! 

« Celui qui, etabli dans Funite, M’adore, Moi qui reside dans 
tous les etres, 

« Ce yogin — quel que soit son genre d’existence — reside 
aussi en Moi! » (29/31.) 
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La g^^afErme encore que ce sage jouit de la Felicite infinie 
qu’apporte un contact avec Brahman (VI/28). 

Dans la brhadaranrahopaninad , la m6me idee reapparait : 
« Yoila la gloire eternelle du Connaisseur de Brahman ! Elle ne 
croit ni ne decroit du fait de Taction ! Par consequent, on devrait 
connaitre la nature de Cela — et de Cel a sans plus ! — Apres 
avoir connu Cela, on n’est plus affecte par les mauvaises actions. 
Ainsi, celui qui connait Cela comme tel, exerce sur ses sens un 
empire absolu ; il est calme, recueilli, patient et concentre; il 
voit le Soi en son propre (corps); il voit « tout » comme le Soi ; 
le mal ne pourrait le dominer — c’est lui qui outrepasse tous les 
maux ! — Le mal ne pourrait le troubler — c’est lui qui absorbe 
tous les maux ; ii est sans peche et sans souillure ; il est a jamais 
affranchi du doute. C’est un veritable brahmanal — Yoila le 
Royaume de Brahman , 6 Majeste — et ce Royaume, Vous Tavez 
eonquis, dit Yajha-valkya. » — « Maitre, je Vons donne tout 
Tempire de Videha , et, par surcroit, je me donne a Yous pour 
Yous servir ! a 

Et la chandogyopanimd declare aussi que « tout » est Brahman . 
La seule chose que Ton ait perdue dans T experience, c’est Tigno- 
rancequi s’associait a Tindividualite — cette ignorance qui faisait 
voir la multiplicity et qui engendrait la peur, source de tous les 
maux. Or, ("experience de non-manifestation, du point de vue de 
Tignorant, est un etat « duquel il n/est pas de retour an plan 
de conscience cmpirique » ; aussi, inspire-t-elle un sentiment 
d’horreur a ceux qui entretiennent toujours en eux le desir de 
vivre, et qui restent attaches a leur individuality illusoirc ; c’est 
precisement cette individualite qui considere la vie comme sa 
propriete exclusive, et qui, en la particularisant, s ; insurge contre 
la Totalite. Il en va tout differemment pour les sages qui 
reviennent a la vie normale apres Inexperience du nirvikalpa- 
samadin ; ils aEirment qiTune seule et meme pulsation anime le 
cosmos tout entier, et que la manifestation pro cede d’une seule 
et meme Entite ; c’est de cette Realite homogene que Ton a T'ex- 
perience dans le nirvikalpa-samadhi ; alors, on ne fait plus qu'un 
avec le « Tout >>, et cette revelation interieure imprime a T effort 
humain une orientation nouvelle. Ainsi et seulement ainsi, nous 
pouvons comprendre la pleine signification de T Am our — 
T Amour qui incorpore et qui soude hotre etre a- la Totalite en 
une conscience indiflerenciee. Partout oil s’eleve la notion de 
partie ou de fraction, partout se dressc encore un obstacle sur 
le chemin qui mene a la realisation de cet Amour. (Jamkara dit 
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dans les commentates sur la b rh a d a / a ay a ho pa n is ad (11/i/ao) : 
« A fm de ^’assurer par experience directc de la veritable nature 
de Brahman , le sage devrait s’abstenir de penser a cette nature 
en termes de tout, de partie ou de fraction — de cause ou d’elfet 
— car la signification essenticlle des upanisads est d’ecarter 
toutes les conceptions « fmies » qui s'attachent a Brahman. » 
Plus loin, (J amkara ajoute : « Toutes les conditions ne deviennent 
possibles dans le Soi transcendantal que par les limitations 
adventices des noms-et-J'ormes. » Voila cc qui est realise expe- 
rimentalement au cours du niivikalpa-samadhi, et lorsque Paspect 
manifeste se deploie ensuite devant les yeux du sage, ce dernier 
sait que les noms-et-formes dont son individualite n'etait qu'nne 
expression transitoire ne sont, en realite, rien d’autre que Vat- 
man lui-mfime. Pour 1’homme du commuii. au contraire, tout ce 
qui consiste en noms-et-formes s’oppose a sa propre individua- 
lize ; mais, a vrai dire, Vcismaj-jagat (le monde interieur) et le 
rusmaj-jagat (le monde exterieur) sont, tous deux, le me me 
Brahman. Nous lisons a in si dans le « viveka-cTtda-ma ni » : 

a Assurement, tout cet univers est Brahman! , tel est Fail gust e 
verdict de P atharva-veda . 

« Par consequent, tout ce qui existe, est Brahman , et rien 
d’autre que Brahman ; 

« Ce qui est surimpose a un substrat quelconque, 

<( Ne saurait, en aucun cas, avoir une existence independante 
de ce substrat. » (2 3 i.) 

« C ? est pourquoi tout cc qui se manifeste a nos yeux, 

(( Autrement dit, tout cet univers, est le supreme Brahman — 

« L’unique Realite — PLJn sans second — PKtre pur — Pln- 
telligence pure — 

(( LTnconditionne — la Paix silencieuse — Plllimite qui n a 
ni commencement ni fin — 

« Le Temoin qui derncure a Pecart de toute activite — la FelL 
cite absolue. 

« Et Brahman transcende le monde de multiplieite qiPa pro- 
duct maya — cet autre nom de Piguorance. 

cc II est eterncl, et jamais P'ombre d’une souffrance ne pourrait 
Fcifleurer . 

a II est indivisible, incommensurable, informefi indifferencie, 
inexprimable etimmuable, et II rcsplendit de sa propre Lumiere ! » 
(237-288.) 

De ces diverses citations, il apparait clairement que le sadhaka 


LES PRINCIPAL'S CONCEPTS DU VEDANTA 


LX A VII 


se propose — - non pas seulement d’aceeder an nirvikalpa- sama- 
( Uii , ■ mais d’obtenir 11 1 lamination intericure que, seul, pent 
apporter le nirvikalpa-samadhi. 

A propos do I’acquisition da jnana , on pretendra peut-etre 
que le cloka 45 du cha pitre ni des mandukya-karikas , eondamne 
le samadhi , puis que, selon le commentaire que i^amkara a 
oonsacre a ce verset, 1’aspirant qui essaie de s’etablir en cet 
dtat, ne reehereherait que le bonheur ; (Jamkara declare, en 
diet, que: « tout bonheur dont on fait ] ’experience, est illusoirc » 
et « que ce bonheur est suscite par l’ignoranee », mais ici, Cam- 
kara fait allusion a un certain genre de samadhi au moyen 
duquel quelq ues yogins tentent de se procurer le bonheur, et il 
est exact que ces yogins ne consider ent pas I ’acquisition de Ja 
connaissance (jnana) comme le but supreme l Toutefois, les veri- 
tables aspirants qui suivent le sentier du jhana-yoga, tiennent le 
samadhi pour 1 ’unique moyen de realiser l’etat non-manifeste, 
car ils ne ressentent pas le moindre desir d’y jouir du bonheur. 
Le jhana-yo gin est doue de discernement, et, par consequent, il 
n’ignore pas que tout ce qui entretiendrait en lui-meme le « sens 
du moi » l’empecherait d’acquerir la connaissance et l’inciterait 
a rechercher le bonheur; aussi, en menant son enquete (yicarci) 
fondec sur la discrimination, et en sufvant parallel cm ent une 
discipline spirituelle a fin de provoquer L experience du samadhi , 
s’eflorce-t-il d’elever c( le Soipar le Soi » . Le mode mental ( pitta - 
vrtti) qui precede immediatement l’experience du samadhi , doit 
etre prepare de longue date par une distinction incessante entre 
le Reel et l’irreel ; c/est ainsi que l’aspirant parvient a trancher, 
un a un, les derniers liens qui l’attachaient encore au bonheur 
et a la souffrance. De quelque maniere qu’une conviction in lei - 
lectuelle a 1’egard de V advaita suit obtcnue, elle ne saurait suf- 
fire : c’est 1/etre tout entier qui doit donner son assentiment a 
i’eternelle verite de V advaita; or, V abhiniveea — la soif de vivre 

— qui subsiste toujours comme facteur determinant dans les 
replis les plus secrets de notre individuality, n’acceptera jamais 

— en depit de notre conviction intellectuelle — de renoncer a 
tout attachement pour i’ego ; ce renoncement absolu ne s’ellec- 
tuera que dans l’experience du samadhi . 

11 ne faudrait pas non plus assimiler le sommeil pro fond au 
samadhi , car 1’ experience de susupti y bien qu’elle aussi nous 
entraine au sein du non-manifeste, n’apporte pas l.’illumination 
qui accompagne invariablement le nirvikalpa-samadhi ; la supreme 
Realisation est, en effet, un acte de Velat de veille, et la disposi- 


LX XVIII 


AVANT-PROPOS 


tion d esprit qui caracterise Petat de veille immediatement avant 
Pexperience, est de la plus haute importance. Nous glissons dans 
le sommeil profond alors que nous sommes accables de lassitude, 
tandis que le sage, avant de plonger en $ am ad hi, se trouve dans 
une disposition d’esprit partieulierement pure et lumineuse; a 
ce moment, Ja buddhi bri! le d’un vif eclat ; i’ego qui est sur le 
point de se fondre en la conscience inconditionnee n ’ignore pas 
quelle sera sa destinee prochaine ; selon le yoga , l’illumination 
de la buddhi produit une vague mental e, particuliere en celui qui 
redescend du samadhi; alors, une voix interieure aflirme « Tout 
ceci (tout cet univers) est Brahman ! » ( sarvam khalu idam 
brahma ). C’est parce que, chez le sage qui revient du samadhi, 
une longue discipline a develop pe le mode mental approprie, 
qu ? il pent adherer de tout son etre a la Yerite, et qu'il donne 
vie a ce qui, auparavant, lYetait que pure conviction intellec- 
tuelle ; Pexperience du samadhi appose sur le mental de 1’aspi- 
rant le seeau d une autorite infaillible, et elle s’accomplit comme 
le degre culminant de la discrimination; la Connaissance dis- 
pense ainsi l’ultimc Yerite, et le drg-drcya-viveka admet, sur ce 
point, to ute la valeur de cet aspect du yoga. 

Dans cette introduction, j'ai pris soin de presenter les deux 
demarches, Tune iheologique , l autre philosophic] ue, qu a utilisees 
resprit hindou pour acceder a la Yerite. L'attitude theologique 
^’inspire toujours de u mata » — que mala ait sa source soit 
dans la revelation . soit dans Y experience individuelle ; par contre, 
Tattitude philosophique qui se londe sur tatlva, ne neglige 
aucune des donnees du probleme, et elle tient compte de 1’inte- 
gralite de V experience, laquelle s’etend sur les etats de veille, de 
reve, de sommeil profond et de turiya. 

Cette methode objective nous fait entrevoir la Realite au delii 
des opinions particulieres ou des prejuges culturels. II est done 
raisonnable d’esperer que tous ceux qui poursuivent ardeuiment 
la Yerite, seront seduits par une telle methode, et qu ? en 1/adop- 
tant pour eux-m ernes, ils se sentiront unis les uns aux a Litres par 
des liens fraternels. 

Puissent les lumieres que ITnde a repandues dans cette direc- 
tion, guider leurs pas incertains ! 

S svami Siddheswarananda. 


Lavaur, decembre rg43. 
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LE SPECTATEUR DU SPECTACLE 


(DRG-DR£YA-VIVEKA) 


j; 

Tout d’abord, la forme (1) est perdue, et c’est l’oeil (2) qui 
pergoit (3). — A son tour, Pceil est pergu ; le mental (4) est 
maintenant le sujet percevant. 

Le mental et ses modifications (5) passent enfin dans la 
categorie des objets pergus ; c’est le Spectateur ( saksin ) 
qui, en dernier ressort, pergoit r^ellement (6), — et ce 
Spectateur (7), nul ne saurait le percevoir. 

WfES 

(i) forme: par le mot forme ( rap a] ), on doit entendre tons les objets 
de perception sensorielle. 

(a) 1'oeil : 1’oeil represente ici Lons les organes de perception : nez, 
oreilleSj etc... 

(3) qui pergoit (c/r/z) : si I on dit que l mil percoit, ce n’est que dans 
un sens relatif, car I’oeil est, a son tour, pergu par le mental. 

(4) le mental : les organes sensoriels ne peuvent par eux-memes 
percevoir les objets qui leur correspondent ; pour que la perception 
s’effectue, il esL indispensable que le mental s'associe a ces organes. 
Dans la condition de sommeil profond, les organes sensoriels ne per- 
eoivent plus rien, puisque, a ce moment, le mental a cesse de fonctionner. 

(5) et ses modifications : le mental ( manas ) on organe interne 
( anlali-karana ) a pour modifications : 

— la buddhl (f intellect superieur); 

— V aham-kara (le sens du moi) ; 

— le citla^Ven semble de toutes les tendances encore non manifestoes)* 

(b) reellement: le mental, est, en effet, regente par le Soi, I’Ordon- 
nateur interieur ( anlar-yamin ). 

(7) Spectateur: atrnan (ou le Soi) est lTIole interieur; en definitive, 
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c’est lui qui pen-oil reellement. Gfaercherait-on un autre sujet qui 
percut Yatman , rinvestigation se poursuivrail on une regression sans 
fin. Toutes les enlites empiriques, depuis les objets grossiers jusqu’au 
mental, sont produites par lignorance, laquelle est insensible ; elles out 
done toutes la me me nature : ce sont des objets. Le earactere subjec- 
tif de eertaines d’entre elles ne doit pas faire illusion ; il n’est que rela- 
tif. Lc Soi est le Voyant supreme ; il n’y a pas d’autre voyant que Lui : 
« La Gonna issanee du Gonnaisseur ne fait jamais defaut ». (brh. up.) 

COMMENTAIRES 

C’est par la connaissance directe et immediate de Yatman (ou du Soi) 
que Ton accede a l'etat de delivrance. Si l’on couiprend la plcine signi- 
fication du mantra sacre « tat tvam asi » (Gela, tu Les, toi aussi), le but 
supreme de l’existence est atteint, mais pour interpreter correctemenl. 
ce mantra , il e^t necessaire de saisir au prealable la valeur exacte des 
diffe rents mots qui le composent ; les cinq premiers glokas de ce traite 
expliquent le sens de « (u ». 

N. d. T. : Pour le veddnta, les choses du spectacle sont, tout d’abord, 
classees en deux categories : celles qui sont inanirnees — celles qui 
sont animees ; c’est la premiere distinction qui frappe 1’ceil. 

11 ne conviendrail pas d employer ici le qualificalit « inconscient » 
au lieu d’inanime, car on ne trouve, dans le rnonde des apparences, 
rien qui soil absolumen t conscient, rien qui soil absolumeut inconscient. 
11 n’existe, en fait, dans le spectacle que des degres de conscience, car 
le mental., pour prendre connaissance des c host's, doit en assumer la 
propre forme ; un objel peren (dreya) n’esl, en definitive, qu'une modi- 
fication du mental, el, partant, de la conscience da spectateur (dr Id). 


Ce cloka revient stir la pensee precedemment exprimee, ct la 
developpe encore : 

C’est en raison de distinctions de ce genre : telle chose est 
bleue ou jaune, grossiere ou subtile, 

Courte ou longue, etc..., que Pceil, en tant qu’unite, per^oit 
la multiplicity des formes. 


COMMENTARIES 

Les formes sont des objets de perception qui rhangent incessammenl. 
Seul os l permanent, scul ne change pas, le sujet qui percoil. Les mul- 
tiples objets paraisseul, sans doulc, el re distinets les uns des a litres, 
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mais, si Is sont pcrcus dans leurs changements suecessifs, c’esl cjue 
feed esl lui-rneme une unite de perception. Ils appartiennent. lous a la 
m erne ealegorie : en bloc, ils constituent, le spectacle. El, par rapport 
aux objets, haul est bien le spectateur. 

Tous les objets out une caracteristicjue commune : le changemenl ; 
or, le changement ne peul s’operer que dans les choses qui sont. ima- 
ginees a propos d’un susblrat, ce qui est, par exempie, le cas pour le 
serpent, le filet d’eau, le baton, la guirlande, etc..., que bon voil, par 
erreur, la on n’exisle qu'un simple morceau de corde. Toutes ces idees 
sont sujcUes au changemenl. 

Au contraire, le Spectateur a pour caracteristique d’etre immuable. 
Les objets changenl, mais le sujet qui les percoit, reste toujours le 
merae, Les apparences : relies du serpent, du filet d’eau, du baton, etc... 
passent, mais le morceau de corde etui en est le substrat, demeure ce 
qu’il n’a jamais cesse d’etre : e’est toujours le meme morceau de corde. 

A. d. T. : L’idee exprimee dans les quatre premiers glokas est que le 
spectateur possedc, a lous les echelons, un earactere d’unile par rap- 
port a l’ensemble du spectacle. Le percevanl est l’uniie elle-m&me, el 
r est en l’unite que la niultiplicile a toute sa realite. 

Aux degres inferieurs qui sont d’abord envisages, eetle unite n’est 
que relative; e’est, pourrait-on dire, une unite par participation — 
plus on moins direcie — a Yalman. Ualman est, en effel, la seule veri- 
table unite, et toute unite relalive n’en est, on quelquc sorte, que le 
reflet. 


Ill 

En raison de sa nature sujette au changement, Eooil est, lui 
anssi, un objet, et e’est le mental qui le percoit : 

L’oeil est pergant ou trouble; parfois meme, il cesse de 
fonctionner. Le mental a la capacity de connaitre tous ces 
changements, 

Car il est une unit6. Et la meme constatation s’applique a 
l’egard de tout autre organe : oreille, peau, etc... (pour les 
perceptions qui lui correspondent). 


COMMENT AIRE y 


Bien que, par rapport a la rnullipliritc des formes, fceil soil le sujet 
percevanl, il n’en devient pas moins, a 1’egard du mental, un objet de 
perception. 

L’ceil est, cn elfet, allecle par les changements, et ces changements 
sont percus par le mental ; e’est le mental qui pense. : cc Je suis 
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aveugle ; jc suis borgne ; je vois ('lair, etc... ». Le menial a eonnais- 
sance cle lou.s ees changemenls, car il <*st lui-meme line unite do per- 
ception. 

La menu.* consultation sapplique a toms les organes serisoriels aulres 
que la vue. Quoique Lodorat, le toucher, le gout, etc... soieut, par 
rapport a leurs ohjets partieuliers, le « sujel percevant », i Is soni, a 
leur tour, percus par le mental. Par consequent, Je mental devicnt 
« le sujel » ; e esf le mental qui percoil, et l(*s organes serisoriels soni 
main tenant les objels de la perception. 

\ . d. T. : On pourra peut-etre obj enter que le mental ne percoil 
reellemeni pas l’organe sensoriel ; voici la reponse : 

Le terme « indriya » a deux significations ; la premiere se rapporle 
a 1 ’organe lui-meme ; la deuxieme, a la modilicalion du mental qui 
s’associe a forgane. On comprend ainsi que le yogin parvieune a retirer 
son mental des organes des sens, et a couper tout contact avee le 
niorule exierieur. 

D’aulre part, si I on admei que I’oeil, par exemple, percoil uu objet, 
et qu’en definitive, le veritable sujet de la perception esl le lemoiri 
interieur, on doit accepter egalement que, dans la serie ascendante : 
« objet, organe, mental, temoin », chaeun des lermes inlerrnediaires 
est percu par eelui qui lui est immediatement superieur ; la perception 
ne pourrait s elfectuer si, en uji point quelronque de la chainc, uu 
rnaillon venait a manquer. 


IV 

Au memo titre que les a litres organes serisoriels, le mental 
est un objet percu par une entite distincte de lui: voila ee qu'ex- 
plique le present verset : 

La Conscience illumine de multiples etats mentaux tels 
que le desir (1) la determination et le doute, la convic- 
tion (2) et Pincredulit6, 

La persev6rance (3) et l’inconstance, la modestie, la 
compr6hension, la crainte, etc... (4), car la Conscience est 
une unit6. 

NOTES 

(1) desir: eelui de satislaire certains appelils des sens ; 

(2) conviction : soil dans les effets du barman , soil en l’existence 
d une realite ontologique ; 

( 3 ) perseverance : il s’agit ici de Lenergie qui sou Lieut un hornme 
epuise physiquement 011 moralemeni, elc..., et lui perniet dc resister a 
la fatigue, a la douleur, au mal, etc... 
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( 4 ) etc... : d'autres etats mentaux sont onumeres clans renames upa- 
nisads : citons entr’autres, les passages suivants : 

cc Ge que Ton appelle le cceur (*), re . n’est pas autre chose cjue le 
mental : connaissanee, entendement. discrimination, cognition, compre- 
hension, perception, concentration, reflexion, imagination, impulsions, 
memoire, volition, decision, passion, appetilion, convoidse — voila, 
en verile, les denominations par lesquelles on designe une seule et 
me me conscience. » (ailareydpanisad, 111 , 2). 

« II en designa trois pour luL-meme : le mental, 1 ’ organ e de la parole 
et la force vitale ; voila la part qu’il se reserva. On dit, en effel : « Mon 
« mental e tail ailleurs ; je ne vis ricn. Mon mental etait ailleurs; je 
n’entendis rien. » C'est done au moyen du mental que Ton voit et 
que Ton entend ; desir, deliberation, doute, foi, inured uli Le, endurance, 
impatience, honle, intelligence et peur, lout cela ce n’est rien d’autre 
quo le mental. » (brhd. up. I, v, 3 ). 

IS. d.. T. : Rien que, pour la cornmodile de l'analyse, on en arrive a 
distingner dans le corps subtil 011 organe interieur, des fonctions dif- 
ferences : aliain-kara-buddlii-manas- cilia, il ne s’agit, en somra.e, que 
d’une seule et raeme uni Le (**), 

Nous decouvrons ainsi une serie de termes echelonnes dont chacun 
joue le role d’unile a I’egard de celui qui le precede, et puisque chaque 
lerine ne prend une telle valeur qu’autant qu'il est, sous ce rapport, 
condi lionne par le lerrne anlerieur, la rctrogradation doit ne cessai re- 
111 en l s’arrMer a im premier lerrne qui possede, lui, le caractere d’unite, 
mais, celte foi s, d une faeon absolue, ineondi lionnee : c’est le Soi 
innnuable ( [atman ). 


\' 

♦ 

Le mental subit tons ces changements ; voila line eonstatation 
qui est a la porte e de toils. Or, en raison mem e de sa nature 
in constitute, le mental est an objet de perception. Le veritable 
sujet est to u jours la Conscience ; c'est elle, en effet, qui percoit 
le mental, car elle enregistre les diverses modifications qui 
affectent ce dernier. La Conscience percoit tous ces etats parce 
qu’elle est, elle-meme, une unite, et, bien que ces etats soient, 
par nature, distincts les uns des autres, ils se trouvent relies les 

C'-j Le cceur est le siege de la biidclhi • c’est a partir du moment ou la kandalint 
s’eleve dans la region du coeur que l’aspirant entre dans la vie spirituelle, car, 
auparavant, le mental ( manas ) persistait a s’identifier avec les organes des sens. 

(**) Voir a ce sujet, dans l’ouvrage du swami Siddheswarananda : « Quelques 
aspects dc la philosophic ved&nlique », 4 e serie, les causerics intitulees : «. La per- 
ception d’apres le sdmkhya to et « L’Ontologie du veddrtia ». 
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tins aux aatres par lenr substrat commun : la pure Conscience 
(ait) ou le Soi (atman). 

Pour cette Conscience (1), il n’est ni lever (2), ni cou- 
cher (3); jamais elle ne croit; jamais non plus elle ne 
decroit (4) ; 

Elle brille toujours de son propre 6clat, et, sans le 
secours d’une lumiere etrangere, elle illumine tout ce qui 
est perqu en tant qu’objet (5). 


NOTES 

(1) Conscience : la conscience est le lemoin constant de tons les 
changements internes. 

( 2 ) lever: « lever » signilie naissance. On dil qu’unc entile nail, 
lorsque, d’un etat anterieur de non-existence, (die vient a Fexistence. 
La naissance ne peul done etre attribute a la Conscience, puisque la 
Conscience est le lemoin de Fetal prealable de non-existence ; s il en 
allail aulrement, personne ne pourraii jamais avoir connaissance d un 
tel etat ; or, toules les entiles, — depuis Tcgo erripirique jusqu’aux 
objels grossiers qui soul pereus, — passent anterieurernent par un 
etat de non-existence, puisque leur apparition est connue par la 
Conscience. 

(3) coueber : c< coucher » signifie la disparition d une entire existante ; 
cette entite revient alors a 1'etat de non-existence. S’il est possible 
dadmeltre que les enlites relatives passent par eet etat, il n’en va plus 
de memo pour la Conscience : la disparition ou la destruction d une 
chose no saurait etre connue a defaut d’un lemoin (ou d un speotateur). 

(4) decroit : toute entite empirique que Ton pereoit, a six caraete- 
ristiques : naissance, existence (relative), eroissance, changement, 
decrepitude et destruction. 

La Conscience n’a aucune des caracteristiques d une entite percue. 
11 su flit d’ailleurs de reconnaitre que la naissance et la decrepitude ne 
peuvent sappliquer a la Conscience, pour ecarter du me me coup les 
quatre an ires caracteristiques. Or, la naissance et la decrepitude ne 
peuvent etre attributes qu’aux unites composees et divisibles en parties. 
La Conscience, homogene et indivisible, n a pas de parties. 

(5) en tant qiFobjel : cest-a-dire tout.es les entites percues. « Lorsque 
Ccla resplendit, Funivers tout entier resplendit » (kathdpanisad, \ , i5). 
En effet, il n’existe pas d’« autre lumiere » qui puisse illuminer Y atman : 
V atman (ou le Soi) brille de son propre eclat. 
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VI 


C’est parce que 1© reflet de la pure Conscience (1) p^netre 
la buddhi (2) qu’apparait un semblant (de connaissance 
empirique), 

Car la buddhi se r6vele (simultan^ment) sous deux 
aspects (3) : Pun, comme facteur d’individuation (aham- 
krti ); l’autre, comme organ© interne f antah-karana). 

NOTES 

(1) pure Conscience ou tihnan : bien que lurnineux par lui-memc, 
Vatman ne saurait eprouver le besom de se manifested II serai t tout 
aussi absurde de pret.er a Vatman des desirs et des volitions que de 
supposer quTm objet, distinct de Vatman, put etre revele par la lumiere 
de Vatman ; cependant, par la vertu de la surimposition que projette 
fignorance, une modification intervient sous forme d’organe interne au 
siade de l'individuation. Get organe interne (antah-karana) est insensible, 
puisqu’il est produit par Tignorance ; il semble etre doue de conscience, 
parce quil esl associe a la pure Conscience ( at man ) ; c’est done Vatman 
qui, associe a V antah-karana, se presenle en tant que buddhi (Tintellect). 
Kt la buddhi , caplant un reQet de la pure Conscience, ap par ait comme 
une entile independante ; des lors, tout se passe comme si la buddhi 
possedait en propre le pouvoir d’agir, de vouloir, etc... 

( 2 ) buddhi ou dhl : Eintellect superieur est I'organe interne qu alfectent 
de multiples modifications ; cede qui prSte vie a la buddhi et la revet du 
pouvoir d’agir, etc..., est connue en tant qaaham-brti ou ahani-kara; une 
autre modification a lat^uellc on donne le nom de mernoire, comprend 
di verses facultes a l’aide desqueiles les obj ets exterieurs sont percus. La 
buddhi par elle-merne est insensible, rnais el le se presente a la fois comme 
« sujet connaissant », comme « objet connu » et comme cc instrument 
de connaissance » (ou de perception), parce que la pure Conscience se 
reflete en elle ; la buddhi semble ainsi etre douce du pouvoir de peree- 
voir les objets. 

(3) sous deux aspects : lorsque la Conscience se reflete dans la 
buddhi, ce reQet subit deux modifications principales : le sens de Tego 
et I’organe interne. L’ego implique necessairement un sujet (aham-kara ) , 
et un organe correspondant ( antah-karana ). Et cc dernier, selon les dif- 
ferentes fonctions qu’jl remplit, estdenomme : volition et doute, faculte 
determinative et memoire. 

N. d. T. : Le veddnta reconnait le role important que la memoire 
jo ue dans la fausse identification ; Camkara dit (*), en effet, que la fausse 

(*) Commentaires sur les brahmas a Iras (adhyaya I, pada 1). 
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identification eonsiste « dans ]a presentation apparente, en forme de 
souvenirs, sur un autre fond objectif, de manieres d'etre anlerieuremem 
pe re vies ». 

C ost tout le problerne de Terrcur : 1'erreur on la fausse identification 
se produit tant quo nous ne savons pas, en chaque ante de perception, 
distinguer le Reel de Tiercel, alors que le Reel, dans toute sa plenitude, 
s’offre lui-m&me sous tout aspect de la manifestation. Nous sormnes 
incapables de discerner « sac-eicl-ananda », el noire attention se porle 
exclusi vement series noms et les formes (nama-rUpa). Nous participons 
alors a Terreur universelle ; par surcroit, nous projetons sui* le voile 
de mayci nos preferences individuelles ; cette construction menlale 
depend, en grande parti e, des souvenirs emmagasines dans le cilia . 


VII 

Selon lc premier cloka , Tool et le mental ont ete successive- 
ment decrits comme si, par rapport aux diHerents objets de 
perception qui leur correspondent, ils etaient, chacun, le spec- 
tateur ; or, ils sont eux-memes inanimes. Lt vine question se 
pose : « Ont-ils, par eux-m&mes, le pouvoir de connaitre ? » Le 
cloka qui suit donne la reponse : bien que l’ceil et le mental soienl 
tons deux insensibles, ils paraissent <Hre conscients, parce que 
la Conscience se reflete on cux ; e ? est ainsi que Taul et le mental 
peuvent prendre eonnaissanee des objets. 

Le sage pense que le reflet (de la Conscience) et le sens 
de Lego (1), tels le feu et la boule de fer chauffee au rouge, 
ne font qu’une seule et m§me chose (2). 

Le corps (3) s’identifie avec Lego (lequel s ? 6tait deja 
identifie avec le reflet de la Conscience), et il en vient a 
prendre conscience de lui-m§me (4). 

NOTES 

(i)‘ ego : le sens de Tego est associe il la notion de sujet. 

(a) seule et merne chose : dans le cas de la boule de fer chauffee au 
rouge, le feu et Je metal paraissent s identifier Tun avec T autre. De 
meme, le reflet de la Conscience quieritre en contact avec l ego, s’iden- 
tifie a plein avec ce dernier; le reflet de la Conscience et Tego ne 
peuvent 6 ire dissocies Tun de 1 ’autre. Ce reflet de la Conscience qui 
s’idenlifie avec VaJiam-kara, lui-merne inanime, voila ce que Ton appelle 
« individualile vivaute » (jura). 

(3) le corps : ce corps qui, autrement, serait irierte et inanime: 
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(4) conscience cle lui-meme : en raison de cette identification, on 
atlribue au corps ie mo live merit, etc... La Conscience confere une sensi- 
bilite apparente a tous les objets, depuis le sens de Lego jusqu’aux 
objets grossiers, parce que c 3 est elle qui constitue l’essence et la 
substance universelle. Le corps grossier oomprend tous les rnembres 
en lesquels les organes . sensoriels ont lnur siege; il n'y a done pas 
lieu d'envisager une identification particulicre avec tel ou tel d’entre 
eux. 


VIII 

Yoici comment V akcun-kara s’identifie avec differentes unites: 

Le sens de Lego (1) peut s’identifier soit avec le reflet de 
la Conscience, soit avec le corps grossier, soit avec le 
Temoin (sdksin). 

La premiere identification est naturelle (2); la deuxieme 
est due au karman (3) ant^rieur ; la troisieme, a Tigno- 
rance (4). 

NOTES 

(i) ego: voir verset VI. 

(a) naturelle : a l’inslant nieme ou le reflet de la Conscience et Lego 
(aham-kdra) prennent naissanue, i Is s’identifienl bun avec l’autre. L’ego 
sc manifeste done sous Linfluence de ce reflet ; voila pourquoi une 
identification de ce genre est considered comrne naturelle ; Lexperience 
qui en resulte s ; ex prime ainsi : « Je connais ». 

(3) karman: si l ego s’identifie avec un corps particular, e’est qu'il 
y est contraint par les actions anterieurement accornplies. La naissance 
en un corps est determiuee par le karman ; T experience eorrespondante 
s’exprime ainsi : « Je suis un tel ». 

(4) ignorance : Lignorance de la veritable nature de la Conscience 
est appelee ioi « bhranli » ; bhranti est l’erreur qui fait prendre une 
chose pour ce qu’elle n’est pas, et cette ignorance est sans origine ; 
on ne peut dire d'elle ni qu’elle est reelle, ni qu’elle est irreelle. L iden- 
tiiication de l ego ( aham-kara ) avec le Temoin (sdksin) repose done sur 
Lignorance. Cette experience se traduit par ces mols : « Je suis ou 
j’existe » ( aham asmi). Ajoutons toutefois que Lignorance se dissipe 
des que la veritable nature de la Conscience est connue. 
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IX 

Comment les differentes identifications do V aha tn-kara peuvent- 
elles prendre Fiji ? 

^identification reciproque de l’ego et du reflet de la 
Conscience est innee (1); elle persiste (2) aussi longtemps 
que cet ego et ce reflet sont tenus pour reels ; 

Les deux autres (3) identifications s’evanouissent, Tune 
quand les effets du karman sont epuises (4) ; Pautre, des 
que se fait jour (5) la connaissance de la Realite supreme. 

NOTES 

(t) innee : l ego et le reflet de la Conscience s identifient bun avec 
1 autre a 1 inslant memo on i Is viemienl a l’existence. 

( 2 ) persiste : autrernent dit, i Is ne peuvent elre dissocies Tun de 
faiiiee aussi longtemps qu'ils sont tenus pour reels ; il en va pour 
eux cornme reflet du soleil se jouant dans 1'eau d une jarre ; r est en 
vain que nous lenterions d’isoler ce reflet de beau de la jarre, rnais il 
sul'ji t (pie la jarre se brise pour que le reflet cesse d’exister. 

(3) autres: les identifications de l ego aver le corps etavecle Temoin 
ou le Spectateur. 

(4) epuises : l'identification de l ego avec le corps est due au karman 
anterieur ; leffet du karman est perceptible en re corps qui dure l ant 
que le karman continue a produire des fruits ; lors<[ue le corps approche 
de sa fin, c’est c[ue le karman est epuise. Alors, le corps cesse tout 
naturelleineiit de s’iden lifier avec Togo. Ce meme phenomene se renou- 
velle en deux autres conjunctures : lorsque nous nous evanouissons et 
lorsque nousentrons dans le sornmeil profond ; dans fun el b autre cas, 
les effets du karman sonl temporairement suspendus. 

(5) se fait jour: l’identification de lego avec la pure Conscience est 
eausee par ferreur ( bhranti !), laquclle ne se dissipe qu’ii la lujniere de 
la Connaissance. La Connaissance detruit b ignorance et les effets de 
Tignorance ; or, Yaham-kara (le sentiment du moi) est un de ces effets; 
il est done, lui aussi, reduit en cendres. Par consequent, Vaham-kara 
cesse, apres rillumination, de s’identifier avec le Temoin ou le Specta- 
teur; il se resorbe en Brahman. 

Les trois genres d’identification decrits ci-dessus disparaissent 
simullanemenl lorsque le jlva realise qu’ii est Brahman. 

N. d. T. : la Connaissance donl il est ([uestion ici ne saurait etre 
d’ordre purement intellectuel. 11 faut qu elle soil; realises experimenta- 
lement; autrernent dit, celte Connaissance doit rtre la consequence du 
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nirvikaipa-samadhi ; tant que Tasp.ir’ant n’a pas fail, T experience cle 1 J A ! »- 
solu, to ule negligence cle sa part peut entrainer pour lui les conse- 
quences les plus funestes. Voici ce que Camkara a ecrit a ce sujet : 

« Que le mental s’ecarte d’une ligne de 1’ Ideal choisi, 

« II se met a vagabonder et va de chute en chute, 

« Tout se passe alors corame pour la balle elastique qu’on laisse par 
megarde tomber dans Tescalier ; 

« De degre en degre, elle rebonclit — et Vest a la derniere marche 
qu elle s'arrtbe ! » ( Viveka-cudci-mani , 025.) 


X 

Ce cloka decrit la. nature empirique de Yatman et Tassociation 
de Yatman aux trois conditions de Texistence humaine (veille* 
■ reve et sommeil profond) ; pour que ces trois conditions 
deviennent possibles, il est neeessaire que Tego s’identifie avec 
le corps. 

Dans la condition de sommeil profond, quand le sens de 
l’ego disparait (1), le corps, lui aussi, devient inconscient. 

La condition de reve (2) est celle en laquelle il n J y a 
qu’une demi-manifestation de Tego; la condition de veille 
en pr^sente, au contraire, la pleine manifestation (3). 

NOTTS 

(1) disparait: Tego sdmmerge en T'ignorance causale, laquelle est 
caracterisee par la non-apprehension d’objets empiriques ; alors, il 
n'y a plus la moindre perception de dualite ; c’est la condition de 
sommeil profond. I/ego cesse de s : id.entifier avec le corps; les effets 
du karman anterieur ne peuvent se faire sentir pour le dormeur puis- 
qu il n’a plus conscience de son corps : « Par consequent, celui quia 
pu gagner T autre rive, s’il est aveugle, cesse d’6lre aveugle ; s’il est 
blesse, il cesse d’etre blesse ; s’il est alflige, il cesse d’eire aliligc. » 
(i ehand . up. VIII, iv, 2.) 

(2) condition de reve : dans cette condition, Tego ne percoit plus 
aucun objet exterieur. Le sujet qui voit, Tobjet qui est vu et la vision 
elle-meme (c’est-a-dire les trois elements de toute experience onirique) 
ne sont que les differentes modifications mentales de Tego. « Dans cede 
condition, i.l n’y a reellement ni chariots, ni chevaux, ni routes; c'est 
lui, le mental, qui free ces chariots, ces chevaux, ces routes. » ( brhad . 
up. IV, m, 10 .) 

Les experiences oniriques out beau paraitre se derouler hors du 
corps de celui qui les voit, le r^veur n’en constate pas moins, a son 
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reveil, quo routes les entiles du rove (objels el person nages) no soul 
que des projections du menial. On pent done dire, du point de vuc de 
I’experienee eveillee, que Ie reve n’est qu’une de mi- manifesto! ion de 
l'ego. 

( 3 ) pleine manifestation : dans la condition de vei lie 7 Fego fait, au 
moyeu de ses organes sensoriels, Fexperience d'objcts exlernes gros- 
siers. Lego el le non-ego qui, a eux deux, constituent le monde enlier 
de Fexperience, sont connus Tun et Fautre dans la condition de veille. 

Dans la condition de reve, au contraire, c est uniquerneut le mental 
du revcur qui apparait, a la fois, com me « ego » el coniine « non- 
ego ». Par consequent, ee n’est cpie dans la condition eveillee que 
Fexperience embrasse la manifestation tout entier e , c’est-a-dire Yeqo et 
le non-ego. 

\ . d. T. : la distinction entre l’etal de veille et Fetal de reve est faite 
ici du point de vue psychologique. 

Pour les developpements metaphysiques auxquels peul donner lieu 
m l tel problerne, le lecteur est prie de se reporter a Fouvrage : 
cc Quelques aspects de la philosophic vedantique » ( 4 *‘ serie), par le 
Swdmi Siddheswardnanda. Fa question a etc traitce lout au long dans 
la can serie qui porte le n° 102. 


XI 

On cxplique ici que les experiences de la condition de veille, 
aussi bien que les hallucinations oniriques ne sont, les ones et les 
autres, que de simples modifications mentales. 

L^organe interne (1) n’est lui-meme qu’une modification 
qui s’identifie (2) avec le reflet de la Conscience; il imagine, 
pendant le r§ve, des idees (multiples) (3). 

Et cet organe interne, (en s’identifiant avec le corps), 
imagine (4) aussi, dans la condition de veille, par rapport 
aux organes sensoriels, des objets exterieurs. 

NOTES 

(1) Forgane interne ( antah-karana ) eomprend : 

— le manas : la partie du mental qui est: en rapport avec les organes 
sensoriels, c’est-a-dire le mental conscient ; 

— le citta : designe habituellement le mental tout entier, en y 
eomprenant toutes ses manifestations et toutes ses possihilites ; 
employe en m 6 me temps que manas , il s’applique particulierement a 
F ensemble des tendances latentes ( samskdras ) ; 
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— la buddhi : (l ’intellect superieur); 

— Y ahain-kdra (le sens du moi). 

( 2 ) s’identifie : il en va ici r.omrae pour l'identification du feu et de 
la boule de fer chauffee au rouge. 

(3) multiples : les idees d’ego et de nori-ego ainsi que leurs relations 
reciproques. 

(4) imagine : c'est dans la condition de veille que nous nous rappe- 
Ions nos experiences de reve. Nous constalons alors que les halluci- 
nations oniriques, lesquelles ont exactement la me me nature que les 
experiences eveillees, ne sont qu inlernes. Par analogie, toutes les 
experiences de la condition de veille peuvent etre ramenees a de pures 
idees du mental qui les percoit. 

N. d. T. : Nos experiences ont loujours lieu « dans I'elat de veille ». 
Nous ne doutons jamais, quand nous revons, de la realite des objets 
que nous voyons a ce moment ; il faut que le reve ait pris fin pour que 
nous reconnaissions qu’il s’agissai t d’un « songe ». Si nous avons 
parfois fimpression d’assister a .une manifestation oniriquc, c’est 
qu’en fait, nous ne revons plus : nous nous laissons aller a une 
reverie. 

Experiences de veille et experiences de reve ont exactement la merne 
valeur aux yeux du sage qui a realise le nirvikalpa-samadhi. Ce dernier 
sait que la vie empirique n’est qu’un songe, mais, tout a la fois, il 
recommit en chaque perception finvariable substrat, et, pour lui, 
Brahman est tout entier present en chaque etre et en chaque chose. 

11 convient neanmoins de faire une distinction : lorsque nous revons, 
les conditionnernents adventices ( upadhis ) proviennent exclusivement 
de notre propre mental, tandis que, pour fetat de veille, Implication 
qui precede cesse d’etre valable ; le monde n’est assurement pas une 
production du mental individuel. Le veddnta a soin de ne pas verser 
dans I’idealisme subjectif. G’est le mental cosrnique (hir any a- garb ha') 
qui. a cree fun i vers ; chaque jlva est ainsi un des personnages du reve 
universe!; en lan gage theologique, nous pourrions aussi bien dire: « Le 
monde est une pensee de Dieu. » 

Observons ce qui se passe dans nos reves : a ce moment, des idees 
de deux genres surgissent en notre mental ; les lines se siluent hors 
de nous, en une sorte d’aire mentale ; ce sont les objets exterieurs; les 
autres sont: internes : ce sont les pensees. 

Lc sens d interiorite (fipseite) et celui d’exteriorite (1 haecceite) sont, 
par consequent, eonnaturels au mental ; ils ne dependent pas des organes 
physiques. 

Or, nous avons toujours tendance a formuler Le jugement ci-apres : 
ce qui est exterieur ; Lobjet, est reel ; ce qui est interieur : la pensee, 
est irrcel. 

En sortant d’un songe, nous nous rendons oompte que les objets el 
les pensees du reve sont tous fabriques de la merae substance subtile, 
et qui Is se re sorbent tous en ce m£me substrat. 
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Ln raisonnant |>ai* analogic, n’avons-nous pas ie droit d’assimiler 
[experience de vei lie a hhallucination onirique? lei encore, 1’ipseitc 
ct I haecceilc soul fonction lime de l’autre ; les deux boeufs font partie 
du in erne a it el age ; i Is son t unis par le rn£rne joug. Nes ensemble, ils 
iravaillent ensemble et ils meurent ensemble. Pas de pensee sans objet ; 
pas d’objel sans pensee. 


XII 

On deceit dans ee cloka la veritable nature de Loro’arie interne : 

o 

Le corps subtil (1), cause materielle du mental et du 
sens de l’ego, est une unite (2) ; il est, par nature (3) ina- 
nime ; 

II passe (4) successivement par les trois conditions (de 
veille, de rev© et de sommeil profond) ; il subit aussi la 
naissance et la mort. 

NOTES 

(i) corps subtil: le corps subtil (liinja on snksma-eanra) est egale- 
ment designe par le ter me : antah-karana (1'organe interne). 11 est 
appele cc liiiga-canra » paree qu’il permel au jlva (1 ' i n d i v i d u a 1 it e vivante, 
l ame particnlarisee) de realiser Brahman (*). 

Le corps subtil est deceit, dans certains textes vedanliques, com me 
forme de dix-sepl elements, savoir: 

a) — cinq organes de perception: Louie, le toucher, la vue, Lodorat 
et le gout ; 

b') — cinq organes (Taction : les mains, les pieds, la voix, les organes 
d excretion et de reproduction ; 

c) — cinq modifications dc prana , l’energie vilale, qui correspondent 
ii des fonctions diflerentes : ces four (ions peuvent 4tre ainsi delinies : 

=~ prana: [’appropriation ; 

- apdna : ['elimination : 

— samdna : 1 ’assimilation - 

— vyana : la distribution ; 

— udltna : 1‘ express ion ; 

d) — le mental (matins') ; 

e) — rinteilecl superieur (buddht). 

S . d. T. : Si le corps grossier esl compose de parties heterogenes, 
l individuali Le prdntque , le corps energetique, est une unite indivisible 
•qui peneire le corps physique/toul entier. On no saurait diviser cette 
unite on regions disti notes ; (die ne possede pas d’organes anxquels 

(*) N. d. T. : Si, en effet, le corps subtil nous cache la realite, il peut cgalemcnt 
nous aider a ccarter les obstructions ; e’est le vent qui accumule les nuages au-dessus 
de notre tete, ct e’est aussi le vent qui les emporte au loin. 
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incomberait une fonction specifique ; elle est presenle en chacune des 
parties de la gaine physique ; elle ies vitalise toutes ; elle les animc 
toates. Le souffle vital (yayu) qui court a travcrs benvcloppe charnelle, 
est la manifestation subtile et spontanee de la Vie eternelle. 

( 2 ) une unite : le corps subtil et. Yantah-karana sont, en realitc, iden- 
liques, bien que du point de vue empirique, i is paraissent 6 Ire d i fie - 
rents bun de 1’autrc. De meme que beau et la vague ne sont qu’une 
seule et rue me chose, de me me Yantah-karana et les idees multiples qui 
se manifestent soil comme facultes de connaissanre, soit comme facult.es 
d action, ne font reellement qu'un : il ne s'agit ton jours que de modifi- 
cations du mental. 

(3) par nature : Yantah-karana est une modification ( vrlli ) de bigno- 
rance, laquelle est inanimee. Si Yantah-karana parait clrc anime (ou 
conscient), (best parce qu’il s’identifie aver Je reflet de la Conscience. 

(4) passe : bidcntification du jlva avec les trois conditions de la vie 
bumaine (veille, reve et somrneil profond) ainsi qu’avec les diflerentcs 
phases qui affectent borganisme physique (naissance, croissance, mori, 
etc...) ne s’appliquc cxclusivement qu’a bego ; elle nc peut jamais 
conccrner Yalman (Je Soi), lcquel est toujours absolument incondi- 
lionne. 

Vi. d. T. : L’activite sensoriclie qui s'exprime par l'un des deux 
groupes d’indriyas ( karmendriyas : organes d’action, et jnanendriyas : 
organes d information) est volontaire; l'activito pranique , chez bhornme 
normal, est involontaire ou instinctive. La discipline du yoga eonsiste 
a rendre consciente cette deniiere activiie ; lorsque le resultat est 
atteint, toutes les energies individuelles out ele harmonisees et unifiecs. 
L'aspirani accede alors a betal supra-conscient, et bencrgie particula- 
risee ( kurujaliiu ) se resorbe en b’Energic cosnriqne Qnaha-kuin/aUnl ) : 
r est la realisation du Soi ( svdnubhnti ). 

XIII 

L ''existence du monde empirique est uu fait d’experience ; elle 
ne saurait done etre niee. Or, une question se pose : « Quelle 
est la cause de ce monde ? » — Ce ne peut etre Brahman , 
puisque Brahman qui est inconditionne, outrepasse toute rela- 
tion causale. Par consequent, les Ecritures attribuent it maya la 
presentation de bunivers. La- fonction de maya est d’engendrer 
J 'illusion ; on ne peut mieux decrirc maya qu’en expliquant les 
deux pouvoirs qu’elle possede. Le cloka qui suit fournit cette 
explication : 

Deux pouvoirs sont indiscutablement attribues a maya: 
le pouvoir de projection (1) (viksepa-gakti) et le pouvoir 
d’obnubilation (avrti-gakti). 
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Depuis le corps subtil (2) jusqu’a I’univers grossier, tout 
est cree par le pouvoir de projection. 

NOTES 

(1) pouvoir do projection : viksepa-cakli est ce pouvoir qui nous 
amene a penser quo Yalman essentielleinrnt pur, Yalman sans attribuis, 
est vicua, taijasa on prdjrta , scion qn’il s'assoeie aux experiences do la 
condition do vcille, do la condition do reve on dc la condition do som- 
moil profond. Cost encore en vertu do ce pouvoir do mdya quo Brah- 
man, un et sans second, parait com me « inultiplicite manifestee ». 

( 2 ) le corps subtil : ce dernier est compose de dix-sept parties (voir 

rloka XII). 

N. d. T. : Le tableau ei-dcssous permet de comprendre la relation 
qui exist* 1 entre les dilleronts dials de concienee et leur expression 
correspondante dans 1’ordre individuel et dans bordre universel : 



ASPECT INDIVIDUEL 

H 

ASPECT UNIVERSE! 

Etat de veille 

vigva : Ja Conscience associee 

oirdt : Tanners grassier, Tinte- 

(jugrxl) 

au corps physique. 

gralito des ctrcs vivants. 

Etat de rove 

taijasa : la Conscience associee 

hiranya-garbha : le mental cos- 

(svapna) 

au corps subtil. 

mique, la vie universelle. 

Etat de som- 

p raj ha : la Conscience a Total 

igvura : Dieu associc a Tidee dc 

nieil profond 

indilTerencic ; prdjha est 

causalitc, le seigneur de mdya. 

( susupli ) 

Tceuf individuel : le micro- 

G’est aussi Toeuf dc Brahma : 


cos me. 

le maerocosme. 


An deia, se trouve larlya, to Ouairieme, aulrement dit Yalman ou 
Brahman , ITm sans second, la pure Conscience ( cit ). 

Celle classification est faite pour la coinmodite de Tenseignement, 
mais, en realite, la pure Conscience n’est pas une entile distincte de la 
manifestation; (Test le prineipe spiriluel qui sous-tend le monde des 
apparenccs, et Taspirant doit s'efForcer dc passer du plan individuel 
au plan universel, on degageant ia pure Conscience des fausses iden- 
tifications correspondant a chaqne etat. 


XIV 

Du point de vtie empirique, on designe Brahman comme la 
cause de Eunivers, parce que le mental cherche toujours line 
cause, mais Brahman ne pent, a proprement parler, etre cause 
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de cjuoi que ce suit. Voila ce qu’explique le present cloka , en 
faisant ressortir la veritable nature de la creation : 

En sac-cid-ananda (1), cett© entity (2) qui a la nature de 
Brahman, les noms (3) et les formes (4) se manifestent (5), 
De la memo maniere que les vagues et les flocons 
d’6cume (6) au sein de l’oc^an ; et cette manifestation, on 
Pappelle la « creation » (7). 


NOTES 

(i) sac-cid-ananda : c’est-a-dire Existence, Conscience et Eelicite 
absolues. En employ ant cette formule, le veddntin ne tente pas de 
reconnaitre en Brahman des attributs positifs, car Brahman est au dela 
du. langagc et de la pensee; le langage et la pensee ne sauraient decrire 
que ee qui est percu dans le monde sensible. 

(a) entite : cette entite (ou. realite) est positive: il ne faut pas croire 
que Eon abourisse a la vacuile ou au neant, comrne le pretendent les 
bouddlristes. 

La presentation du multiple ne peut reposer sur vine negation 
absolue. Dans E experience empirique, toute apparence a necessaire- 
ment un substrat positif : Eillusion des noms et des formes emerge de 
Brahman, et Emit par sdmmerger en Brahman. 

(b) les noms : les noms par lesquels les choses sont designees. 

(4) les formes : c’est ce qui est exprirne par le nom. Or, noms-et- 
formes (ndma-rUpa) ne sont, les uns et les autres, que de pures idces. 
L'analyse des noms et des formes dont nous Faisons Eexpcrience dans 
la condition de reve, nous conduit a la conclusion suivantc : noms-et- 
formes ne sont que de simples modifications mentales. 

d. T. : fin transposant eerie experience de reve a la e.ondition de 
vei lie, nous pouvons red u ire le monde de Eetat de veille a des idees, a 
condition que nous considerions I'ego sous le meme angle. Des lors que nous 
admettons que l’ego est, lui aussi, une idee, nous avons le droit d'ac- 
corder aux autres objets une valeur du meme genre. Tout ce qui existe, 
:e rrioi ( asmaj-jagat ) et le non-moi ( jusmaj-jagat ) peut etre rarnene au 
meme denominatenr, c’est-a-dire a des idees; les unes apparaissent 
com me exterieures : ce sont les objets ; les autres comrne imericures : 
ee sont les pensees. Le monde tout entier est l’expression d’idees : 
Lest « Brahman en mouvement ». 

(5) se manifestenl : cette manifestation est due au pouvoir de pro- 
jection, a Eenergie creatrice ( viksepa-gakii ) de mdyd qui, du point de 
vue causal, reside virtuellement en Brahman. 

(6) les vagues et les flocons d'ccume *. cot exernple n’a pour but que 
d 'indiquer la nature de la creation, car on ne peut songer a la decrire. 

Les flocons d’ecurne, les bulles, les vagues, etc..., font partie de 


COMMENT DISCRIMINER 


18 

Focean ; ils ne peuvent etre dissocies dc lui ; en realite, ton t est fabri- 
que dc la me me substance ; tout est « eau de Focean ». Neanmoins, ces 
modifications ne sont pas identiques en tout point a Focean lui-meme ; 
elles en different apparemment an taut sort pen, puisque nous etablis- 
sons une distinction entre Focean el les vagues, les bulles et les flocons 
d ecume donl Focean est compose. 

La cruli affinne qu’il est impossible d'cnvisager la multiplicity inde- 
pendamment de Brahman ; nous ne saurions eoneevoir un univers qui, 
distinct de Brahman , ne serai l pas de la nature de « sac-cid-ananda ». 
Et cependant, toujours en accord avec la r.rati, nous savons que 
Brahman est different de cet univers que nous percevons au moyen de 
nos organes sensoriels : uous disoiis ainsi que les objets soul gros- 
siers, mesurables, ponderables et situes dans l’espace et dans le 
temps, etc... 

(Lest le pouvoir de maya qui presente Funivers « comine s’il etait 
distinct de Brahman ». 

(7) creation : voici comment le veddntin explique l’origine dn rnonde : 
l’nnivers apparait comine le deploiernent de Brahman lui-meme. Ge 
deployment s’effectue par la vertu de l inscrutable pouvoir de Brahman , 
et c'est, ce pouvoir que Ion appelle may a. De memo que le rnorceau de 
corde apparait an crepuscule cornme un serpent, un filet d eau, une 
orniere, etc..., on que Focean se presente sous forme de flocons 
d’ecnme, de vagues, etc... — - ou encore que le revcur semble vivre en 
un rnonde imaginaire — de memo Brahman se manifeste sous la forme 
de Funivers. Du point de vue causal, Brahman est ainsi la cause mate- 
rielle et efficiente du rnonde. 

X . d. T. : Xous reproduisons, a ce sujet, une note relative a la 
notion de creation qui figure dans la mandukyopanisact , qloka q, page 47 
de Fcdition de Mysore, Shri Ramakrishna Ashrarna : 

a Ce que la plupart des homines considerent comine univers cree, 
rFest rien d’autre que Brahman ; eri realit e, Brahman existe seul, a 
Fexclusion de quoi que ce soil d’aulre. 

« Ce que Fon designe cornme le monde des noms et des formes, ce 
qui, par consequent, est sujet a la naissance, au changement, a la 
mort, etc..., n’est quo Brahman sans plus. Si Fon voit la multiplicity du 
monde au lieu de F unite essentielle, et que Fon cherche la cause de ce 
rnonde, c’est, le fait inline de Fignoranee (ywidya) ». 

« Voici les differentes theories de la creation : 

a) La creation est la manifestation du pouvoir divin ; 

b) la creation est la manifestation elle-meme, laquelle a la nature du 
reve ou de F illusion ; 

c) la creation est la manifestation de la volonie divine qui doit ine- 
1 11 c ta b 1 e men t s ’ acco mpl i r ; 

d) la creation est la manifestation qui proccde du temps, Icvara lui- 
meme reste indifferent a cette manifestation ; 

« On est fonde a tenir les quatre explications qui precedent pour 
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des explications eosmogoniques. Les deux qui suivent sont teleolo- 
giques » : 

e ) la creation a pour but de permettre a Dieu de tirer jouissance du 
moncle ; 

/) la creation est un arte du « .leu divin » ( Ilia ). 

<f Tonies ces theories sont rcfutees par la simple constatation que 
Brahman , dont les desirs sont en perpetuel etat de realisation, ne 
peut creer le monde pour quelque motif que ce soit. Aucune theorie 
n’explique, d'une facon satisfaisante, la relation de cause a effet entre 
Brahman et le monde. Imaginer qu’une volonte, un desir, une idee cle 
jouissance ou de jeu, etc..., puisse etre la cause de la creation, c’est 
precisement en quoi consiste l’ignorance a 1’egard de la veritable 
nature de Brahman ; ces tentafives ne prouvent que rimpuissance de 
l’esprit humain a resoudre un tel probleine. 

« Geux qui admettent comme « reel » l’acte de la creation, et qui 
r’expliquent ensuite comme ayant la nature du reve ou de l’illusion, 
oublient que le reve et l’Ulusion sont, en definitive, irreels; ils ne 
parviennent pas a expliquer la realite supposee de 1’acte de la creation. 
La manifestation n'est pas un actc de ce genre : la volonte divine ne 
saurait absolument pas etre la cause de cet univers, c.ar toute volonte 
implique un effort en vue de satisfaire quelque desir inassouvi ; par 
consequent, la volonte divine n’est pas la cause de I’univers. 

cc L’esprit humain, assujetti a may ci, attribue la cause de I’univers a 
la volonte divine, au jeu divin, etc..., mats cette attribution porte la 
caracteristique de may a ; elle est, elle-meme, may a . 

« II est evident que tout individu qui voit la creation comme telle, 
reste sous l’effet du pouvoir de may a. Les theories qui s’efforcent en 
vain d’expliquer la creation, sont, en fait, dues a l’ignorance de Vesprit 
humain qui percoit cette creation. 

« Du point de vue relatif, may a demeure soit en Brahman, soil en 
Tesprit du sujet percevant ; le substrat que Lon assigne a may a, depend 
ainsi du point de vue choisi : lorsquon regarde may a da point de vae de 
l’ ignorance, may a par ait resider en Brahman. » 

XV 

Le pouvoir d’obnubilation de may a est deerit dans ce verset : 

L’autre pouvoir (1) de may a, celui d’obnubilation, fait 
disparaitre, d’une part, la distinction entre le sujet perce- 
vant (2) et les objets pergus (3) comme situes a l’int^rieur 
du corps, 

Et, d’autre part, la distinction entre Brahman (4) et le 
monde des apparences (5), lequel est pergu hors du corps. 
— Ce pouvoir (6) est la cause du flux mouvant des pheno- 
menes (samsara). 
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NOTES 

(1) autre pouvoir: e’est avarana-gakli (on avrti-gakli ) de may a. 

(2) sujet percevant: e’est le Temoin, le Spectateur qui est la cause 
immediate de la perception du « je » ou du c< moi » (voir gloka I); il 
se considere comme T agent, le sujet sensible, etc..., parce qu’il s'iden- 
tifie avec le corps grossier et aver le corps subtil; en realite, il est 
Valman inconditionne. 

( 3 ) objets pergus ; il faut entendre par la tous les objets depuis 
Tego empirique jusqu’au corps grossier. Le Temoin ( sdksin ) di fibre 
des objets pergus, mais le pouvoir d’obnubilation de maya ne nous 
permet pas de saisir cette difference; ce Temoin parait, par conse- 
quent, s’identifier avec Lego empirique, le mental et les organes sen- 
soriels, etc... 

( 4 ) Brahman : Brahman est de la nature d e sac-eid-ananda, mais lorsque 
s'exerce le pouvoir d’obnubilation de maya, il semble s’identifier avec 
les noras et les formes, et parait se mani tester en tant qu'objets 
d’experience (agreables ou desagreables). 

( 5 ) monde des apparences : cet univers 11’est qu’une apparence • 
tout se passe ici comme pour la piece d’argent que I on croit voir au 
lieu de la coquille de nacre. L'apparence est illusoire; seul, le substrat 
est reel. 

( 6 ) ce pouvoir : du point de vue de l’absolu, il n’y a ni creation 
( jsarga ), ni dissolution ( pralaya ) de Lunivers. Il 11’existe que Brahman , 
et rien d’autre que Brahman. Brahman a ete, est et sera toujours un 
et unique. La presentation du multiple est due au pouvoir d’obnu- 
bilation de maya qui cache la veritable nature de Brahman , lequel 
est sans second; e’est ainsi que la multipli.cite se manifeste. 

Il en va tout de m&me pour les objets que le revenr percoit en 
songe ; le reveur est-il jamais affecte paries objets du reve? — Du 
point de vue subjectil, un homme devient bcsclave du monde parce 
que le Spectateur s’identifie avec le mental, les organes senso riels, le 
corps grossier, etc. r’esl-a-dire avec le spectacle lui-meme. L’ineapa- 
cite d’etablir une distinction entre le sujet et l’objet (entre le Specta- 
teur et le spectacle) est Teffel de Lignorance, et Lignorance est la 
cause de toutes les souffrances du monde. 

Les ecrivains vedantiques decrivent generalement le pouvoir d’olmu- 
bilation de maya avant le pouvoir de projection. L’auteur du present 
traite s’ecarte ici de la regie, mais, a propremenl parler, on ne peut 
dire ni que Y avarana-gakli precede la viksepa-gakti , ni qu’elle lui 
succede, car les elfets de ces deux pouvoirs apparaissent simultane- 
rnei.it; Tun ne peut etre concu independamment de Tautre. 
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XVI 

I! a deja ete etabli que may a est la cause de cette presenta- 
tion de I Vinners. Quelle est done la nature du jiva qui subit la 
loi de transmigration ? Ce cloka deceit la caracteristique illusoire 
de l univers en vue de discuter plus loin la veritable nature du 
jiva. 

C’est au voisinage imm^diat du T6moin (saksin) que s’il- 
lumine le corps subtil (lihga-garira), associ6 au corps gros- 
sier, 

Et qu’eclaire par le reflet de la pure Conscience, il devient 
Individuality vivante qui fait ^experience du monde ( vya - 
vaharika-jiva) ( 1 ). 

NOTE 

(i) jlva: retie individuality s ’imagine £tre T agent, le sujet qui 

eprouve des joies et cles peines. C’est ce jlva qui parait mourir et 
renaitre, rnais, en realite, le Temoin (, saksin ou atman) n’est jamais ne; 
jamais non plus il ne meurt; il est immuable, et on ne saucait Ini assi- 
gnee quelque attribut que ce fat . 


XVII 

Maintenant uu doute s’eleve : il est dit que le jiva de 1 expe- 
rience relative est irreel. Si ce jiva est irreel, a quoi bon parler 
de liberation ? — D’autre part, si le Temoin ( saksin ) est libre de 
toute eternite, il n a pas besoin de gagner son emancipation. 
Or, il n’v a pas ici une troisieme entite a laquelle les Ecritures 
pourraient presenter la delivrance comme le but supreme de 
1 ’existence. Par consequent, les Ecritures ( crutij deviennent sans 
objet. 

Le verset qui suit repond a Lobjection ; il montre que la 
notion de jiva est faussement snrimposee au Temoin ou au 
Spectateur. ■-? 

L© caractere de jiva se manifest© comme l’effet d’une 
surimposition illusoire (1) projetee sur le Temoin (2) Lui- 
meme (3). 

Des que s’evanouit ce pouvoir d’obnubilation, une dis- 
tinction (4) s’6tablit nettement (entre le Spectateur et le 
spectacle) et, tout aussitot, se dissipe (5) Pid6e d’etre un 
n jiva » . 
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NOTES 

(1) surhnposition illusoire : elle cst due au pouvoir de projection do 
may a. 

( 2 ) Temoin (sdksin) : le Temoin apparait ainsi en tant que « jlva » et, 
par consequent, comma s’i.1 etail conditionne. 

(3) lui-meme : bien que le Temoin soit absolurnent inconditionnc. 

(4) distinction : en acquerant la Connaissance ( jhana ), l'aspirant 
finit par realiser que le Spectatenr est absolurnent inconditionnc, qu ? il 
est l’eternel Temoin, et que toutes les idees, depuis l ego cmpirique 
jusqu’au corps grossier, pcuvent, en tant qu’objets, elre tenues pour 
nulles. 

(5) dissipe : la chose n’est possible que grace a la connaissance 
acquise par T etude et par la comprehension des textes sacres ; les 
Keritures conservent ainsi toute lour auto rite. 


XVIII 

De meme qu’au point de vue individuel, le Temoin parait, par 
suite d’une fausse identification, devenir un jlva , de mfeme, au 
point de vue universel, Brahman parait s’identifier avec le monde 
objectif. 

C’est ainsi (1) que, sous Finfluence de ce pouvoir (2) qui 
masque toute distinction entre Brahman (3) 

Et Funivers des apparences, Brahman lui-m^me parait 
6tre dou6 des attributs (4) de changement. 

NOTES 

( 1 ) ainsi: ce qui se produit ici, au point de vue universel, se renou- 
velle au point de vue individuel: pour ce dernier cas, c’est le Spec- 
Lateur qui s'identifie avec le spectacle. 

( 2 ) ce pouvoir : le pouvoir d’obnubilaiion de may a (avarana-gakti). 

(3) Brahman : en realite, Brahman iTa pas d’attributs ; i.l est abso- 
lu merit inconditionne. 

(4) attributs : les six attributs de la multiplicity manifestee soul : la 
naissance, l’existence (relative), la croissance, le changement, la 
decrepitude et l’annihilation. C ost par la veriu de mdyd que Brahman 
parait posseder ces attributs, et s’identifier avec Tunivers. 
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XIX 

Lorsquc le pouvoii' d’obmibilation est detruit, on peat dis- 
tinguer Brahman da monde des apparences, et tous les change- 
ments que Foil attribuait auparavant a Brahman , cessent sur-Ie- 
champ d’exister. 

Dans C6 cas 6galement (1), la distinction entre Brahman 
et la creation (sarga) devient perceptible, des que le pou- 
voir d’obnubilation est annihil6 (2) ; 

Voila pourquoi le changement (3) est pergu dans la crea- 
tion, et jamais en Brahman . 

NOTES 

(l) egalernent: au point de vue individuel, c ost entre ]e Spectateur 
ct le spectacle que s’etablil la distinction. 

(a) est annihile: rest le resultai de la Gonnaissance supreme: 
Brahman est un el sans second ; Brahman exisle senL a lex elusion cle 
quoi que ce soit d’autre. 

(3) Changement: dont les caractcristiques essentielles sont: la 

naissance, la eroissance, la decrepitude, etc... 

Dans les versets qui precedent, et selon le principe des variations 
concomitantes, le mot « tu », dans le mantra : « Tu es Cela » designe 
le Spectateur ou le Temoin (, sdksin ) qui est irnmuable et indestructible ; 
le mot « Cela » indique Brahman 9 lequel n’a aucun rapport avec les 
phenomencs. Les allributs generalement associes a « lu » el a « Cela » 
sont de pures apparences ; ids n/ont done pas de realile. 

N.,d. T. : Kn s’appuyant sur le principe des variations concomi- 
tantes, on rejette des deux terrnes qui font Fobjet d une comparaison 
(ceci est comrne cela), toutes les caractcristiques accidentelles et 
cont radio to ires. Par celte methode, on parvient au substrat qui est 
lessence ou la substance des deux terra es consideres, et on demon tre 
ainsi Pidentite de cc ceci » ct de « cela ». 


XX 

On prouve ici Pidentite de « tu » et de « Cela » : 

L’existence ( asti ), Peclat (bhati) (1), l’attraction (priya) (2), 
le nom et la forme sont les cinq principales caract^ris- 
tiques ; 

Les trois premieres (3) s’appliquent a Brahman ; les deux 
autres (4) a Punivers empirique. 
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NOTES 

([) Leelat : est connaissable tout cc qui se marbles te lumineusernont, 
ou tout ce qui brille dc sou propre eclat. La lurniere esl le symhole le 
plus adequat de Lintelltgence ou de la pure Conscience. 

(a) attraction ou valour : Eattractiou que les choses exereent surnous 
ou la valour que nous leur conferons, sont des traductions plus ou 
morns grossieres du me me elan alfectif. Si nous nous interrogeons k 
ce sujet, nous conclurons qu’en recherchant telle ou lelle chose ou 
qu’en ressentant quelque attrait pour telle ou telle personne, r est 
toujours « pour l’amour de Yatman » que nous agissons. An fur et a 
mesure que cette connaissance se degage, nous procedons a la purifi- 
cation de Lemolivite; nous lui donnons une orienlation nouvellc ; nous 
la sublimons (N. d. T.) 

( 3 ) les trois premieres caracteristiques correspondent respeetive- 
ment a sat, a cil , et a anarula. 

( 4 ) les deux autres : les noms et les formes Qiama rupa ) sont les 
caracteristiques specifiques de may a. 

N. d. T. : le mot compose « natna rupa » desjgne a la fois respect 
grossier et Laspect subtil de la manifestation; rupa est Lensernble des 
formes (en tant que taches eolorees) ; noma est Lensernble des distinc- 
tions que le mental etablit e litre ces formes. Or, il exisle, ainsi que 
nous le verrons plus loin, un rapport indissoluble entre le denommanl 
et le de no mine. 


XXI 


La signification du rloka anterieur est precise e ici grace k 
Lapplication du prinoipe des variations concomitantes. 

Les attributs d’Existence (sat), de Conscience (cit), et de 
F61icite (ananda) sont uniformement (1) presents aussi bien 
dans Tether (akaga), dans l’air, le feu, l’eau et la terre, 

Que dans les dieux, les animaux, les hommes ; mais ce 
sont les noms et les formes qui rendent une chose dis- 
tincte (2) d’une autre. 


NOTE 3 

(r) uniformement: tous les objets : une r, ruche, une etoffe, etc..., 
possedent ce.s traits communs : ce sont les caracteristiques universelles . 

(2) distincte: nous ne distinguons un objet d un autre qu’au mover: 
du 110m el de la forme. Les noms el les formes sont les caracteristiques 
individuelles ; ils sont done relatifs. Lorsque les noms et les formes out 
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ete eiimines, il reste un substrat universel clont la nature est « sac- 
cid-ananda », c’cst-a-dire TExistence, la Conscience et. la Felicite 
absolues. 

X . d. T. : Les deux fonnules « sac-cid-ananda » et « nama-rapa » indi- 
quent : la premiere, la nature dc Brahman ; la seconde, celle de may a. 

En chaque acte de perception, nous avons une double notion : celle 
de 1 ' Eire , et celle du Devenir ; Inexistence empirique est done un inde- 
Jinissable melange de reel et d’irreel. 

Au prix d’un effort prolong'd, l’aspirant parvient a ©carter Tecran 
des norns et des ehoses, et il apprehend© la pure Realile. II rapporte 
de cette experience supranormale une illumination definitive; dorena- 
vant, sous chaque expression dc la manifestation, il decouvre Tim- 
muable substrat des apparences, le supreme Brahman , c est -a- dire 
« sac-cid-ananda » . 


XXII 

C est ainsi qu’en nous fondant sur le principe des variations 
coneomitantes, nous obtenons la signification implicate de te Cela » 
et de « tu ». Ces deux termes designent tons deux le meme Brah- 
man : « sac-cid-ananda ». Par consequent, Brahman est iden- 
tical e an jiva , mais il faut pratiquer la concentration ( samadhi ) 
pour renforcer cette conviction intellectuelle. On decrit ici les 
diflerentes methodes de concentration : 

Une fois que l’aspirant est devenu indifferent aux noms 
et aux formes (1) et qu’il 6prouve une ardent© devotion a 
l^gard de « sac-cid-ananda » (2), 

Il devrait pratiquer constamment la concentration (3) 
(samadhi) soit au dedans du cceur (4), soit sur un objet 
exterieur (5). 

NOTES 


(1) aux noms et aux formes: les noms et les formes sont transi- 
toires : ils apparaissent et disparaissent. Lien que les noms et les 
forums donnent la .signification explicite, ou direct© ( vdcy-drlha ) de 
« Cela » et de « tu », ils peuvent etre elimines, comrnc e’est le cas dans 
le sommeil pro fond. 

(2) sac-cid-ananda, : e’est la signification implicite 011 indirecle ( laksy - 
driha ) de tous les objets. Les caracteristiques d’ Existence, de 
Conscience et de Felicite soul universelles ; elles constituent, par 
consequent, le substrat eomrnun a tous les objets percus, ou connus 
on tan t que cc Cela » et en tantque «'tu». Ces trois aspects, depouilles 
des noms et des formes, sont seuls permanents: ils pretent done plus 
particulieremcul a la concentration. 
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(3) concentration ou samadhi : toute. Tattention cln mental est ras- 
serablee en an seul point; par celte pratique, Taspirant parvient it 
sentir constarninenl son identite avec Brahman. 

(4) au dedans da coeur : pour rendre la concentration plus facile, le 
coeur est designe com me le siege de paramdtman (le Soi supreme, le 
Sol universel). 

(5) objet exterieur : la concentration peut etre pratiquee a l ai.de de 
quelque objet exterieur que ce soit : mot, son, image ou syrnbole.il y a 
clone deux methodes de concentration, Tune est objective; Vixulve, sub- 
jective; clles correspondent rcspectivement aux dispositions indivi- 
duelles, 

N. d. T. : Les meraes regies sont d’ailleurs indiquees dans les 
« Gommentaires sur les Aphorismes de Pataujali » par le Swami Vive- 
kdnanda. 


XXIII 


Les sept versets suivants decrivent ces deux genres de concen- 
tration. La concentration « an dedans du coeur » fait Tobjet des 
versets XXIII, XXIV et XXV. 

Deux genres de concentration ( samadhi ) peuvent etre 
pratiques dans le coeur; le premier s’appelle « savikalpa » 
(1); le second « nirvikalpa » (2). 

Le savikalpa-samadhi se subdivise, a son tour, en deux 
sortes, selon qu’il est associ6 soit a un objet de perception, 
soit a un son (consider© en tant qu’objet). 

NOTES 

(i) savikalpa : (litteralement. « avec differenciation »). Dans celte 
concentration, le pratiquant lixe toute son attention sur Brahman , sans 
perdre la notion de distinction entre le sujet qui connait, Tobjet conns 
et la connaissance elle-meme ; c’esi le premier degre de concentration. 

(a) nirvikalpa : (litteralement « sans differenciation »). Dans cette 
concentration oil T aspirant s’affranchit de tout sentiment de distinction, 
itpercl loute notion de dualite. Le sujet qui connait, Tobjet connn et 
la connaissance se sont evanouis ; seul subsiste TUn sans second. 


XXIV 


Yoici maintenant la description du savikalpa -samadhi dans 
lequel la concentration est associee a un objet (subjectif). 
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Les desirs (1) etc..., localises (2) dans le mental doivent 
etre cobsideres en tant qu’objets de connaissance. Meditez 
done sur la Conscience (3) 

Qui demeure comme le T6moin (4) constant de toutes les 
modifications du mental. Cet 6tat s’appelle savikalpa-sama- 
dhi associe a un objet (de connaissance). 


NOTES 


(i) desirs : voir cloka IV, 

(a) localises : les desirs tie sont que des modifications du menial ; 
ils s’evanouisscnl des que le mental cesse de fonctionner, comme, par 
exemple, dans le sommeil profond. 11s n’ont done rien de coramun aver 
le Sol ( atman ). 

(3) Conscience : Ydtman est le Temoin ou le Spectateur constant de 
toutes les modifications du menial. 

(4) Temoin : le mental et ses modifications paraissenr doues d’acti- 
vite, paree que Ydtman est present eu tout temps et en lout lieu. 

Voici comment doi it etre conduite une meditation de ce genre : quelle 
que soil, la pensee qui apparait en noire mental, considerons-la comme 
un « objet » ; restons indiflerents a regard. de cel objet ; ne nous iden- 
tifions pas avec lui ! Rappelons-nous a tour instant que Ydtman eslnotre 
veritable nature, le Temoin eternel, le Speclateur que le changement 
■n’affecte jamais, L’objet Lest qu'une simple idee ; cette idee se presente 
a nous pendanl un certain temps ; elle doit disparaitre puisqu’elle change 
sans cesse. 

Cette concentration est toujours associee a la notion d objet. 


XXV 

Ce cloka propose un genre plus eleve de savikalpa. La concen- 
tration s ’associe, cette fois, a un son quelconque, considere en 
tant qu ; objet. 

Je suis « sac-cid-ananda » (1), supremement incondi- 
tionne (2); j© brill© de mon propr© 6clat (3) ; j© suis exempt 
de tout© duality (4). 

Voila c© qui est connu comm© le deuxieme genre de 
savikalpa-samadhi associe a un son (e’est-a-dire a un objet 
subjectif). 

NOTES 

(i) sac-cid-ananda : ce sont, du point de vue de l’ignorance, les 
caraeteristiques nalurclles de Ydtman, mais, en realite, Ydtman est sans 
attribuls ( nirguna ). 
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(2) incondi lionne : sans aucune relation avec cilia (r est le njcnlai 
dans sa signification la plus etendue). qui so manifeste, scion la fonclion 
a remplir, soit comme dcsir, soit comme volition, etc... L’alman n'a 
aucun rapport avec la vertu on le vice., avec le bien ou le real, avec la 
connaissanee ou 1 ignorance. « Ge purasa est absolument incondi lionne. » 
Qmthopanhad ). 

( 3 ) de moil propre eclat : Texislcnce de 1 'at man ne pent jamais eire 
nice, alors meme quc — c'est lc eas pour le somrneil profond — les 
objels du rnonde empirique font entieremenl defaul : 

« Ce Brahman , nul ne Le voit ; c’esl Lui qui voit ; cc Brahman , mil 
ne LYnlend ; c’est Luj qui entend » ( hr had . up. HI, vm, 11). 

« Tu ne pourrais pas voir Celui qui est, Lui-meme, le Voyanl de la 
vision » ( 'hr had , up. Ill, iv, 7). 

( 4 ) exempt de loule dualite : hors Yatman, ricn n'exisLe, ear 1 'at man 
esi un et unique. 11 n'a pas de parlies ; il n'a done rien dc conuium 
avec cc qui est inanime. « Assurement, il est Un el sans second » 
( chand . up. VI, vn, 1). 

En pratiquanl ce genre de concentration, 1 ’aspirant pense : tcJesuis 
Timpassible Ternoin ; je suis THabitant interieur. » L/objet de medi- 
tation pris alors pour cible, c’est le Soi, Yatman sans second. 11 est 
done indispensable d’ecarter toute autre idee (desir, volition, souve- 
nir, etc...) a laquelle d'ailleurs Yatman demeure completement etranger ■ 
il ne doit plus y avoir qii’un courant ininlerrompu dc Conscience pure. 

Ce genre de concentration est appele c< savikalpa »-(avec differen- 
ciation) puisqu’il est encore associe a line idee, a unc pensee : « Jc suis 
inconditionne », par exemple, ou telle el telle autre du meme genre, 
qui subsiste encore dans le mental. 


XXVI 

On decrit ici line concentration superieure ; tontes les idea- 
tions sont abolies. 

Le nirvikalpa-samadhiy au contraire (1), est un etat ou le 
mental (2), telle la flamme d’une lampe a l’abri du vent, ne 
vacille plus. 

Alors, Paspirant devient indifferent aussi bien aux objets 
qu’aux sons (3), car il est completement immerge dans la 
f^licite qu’apporte la Realisation du Soi (svdnubhuti) (4). 

NOTES' 

(1) au contraire : on distingue ici le nirvikalpa-samadhi du savikalpa- 
samadhi qui vienl d'etre decrit dans les clokas anterieurs. 

(2) mental : par la pratique assidue du savikalpa-samadhi , le mental 
devient stable ; rien ne peut plus le distraire. La distraction est L’elfet 
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de rallachemeni quo You conserve a l’cgard des objets sensoriels. C’est 
ainsi que, progressivement, le menial clevienl capable de s'etablir dans 
le nirvikalpa-samadhi. IL esl alors comme la flamme d une lampe qui 
s’eleve, toute droile, en un lieu protege conlre le vent. Cette compa- 
raison s "applique au mental du yogin qui exerce sur ses sens un empire 
absolu el qui pratique la meditation sur Yalmart. « Une lampe a I’abri 
du vent ne vacille plus ; c’est l’image eonsacree du yogin qui, maitrc de 
son mental, pratique la concentration sur le Soi » ( bhagavad-gita , 

V1 . * 9 )- 

(3) aussi bien aux objets qu’aux sons : Jes objets el les sons sonl 
tons deux associes a la concentration dans le savikalpa-sainadhi. Les 
desirSj etc... sont des objets de connaissance, ct les idees telles que : 
« Je suis inconditionnc », etc... sont des sons subtils el, par consequent, 
des objets subjee til's. 

N. d. T, : Pour la philosophic hindoue, il existe enire le nom et 
1’objel designe par ce nom — e’esl-a-dlre entre le signe et la chose 
signifi.ee — un rapport indissoluble : Tun et l’autre Font partie du menu 1 
couple, et I* apparition ou la disparition de Tun eniraine necessairement 
[apparition ou la disparilion de l’autre ; denommant el denonrirne ne 
sont en somme que les deux aspects complementaires du manifesto, el, 
par consequent, ils ont tous deux pour substrat une seule et meme 
realite : l'Existencf pure (sat) ou la Conscience pure (cil). 

11 est difficile pour I’esprit occidental de saisir ce rapport, car nous 
somrnes habitues a ne considcrer les mots que comme des signes arbi- 
tral res et conventionnels. 

Ce rapport pourraii elre explique du point de vue des tantras, et 
nous serions araene a exposer la thcorie du cc Yerbe de Brahman » dont 
Lorigine se irouve dans les vedas. 

Si respectable que soit ce point de vue, il n'en est pas moins 
« theologique », et nous preferons nous en tenir a un autre, celui de 
Yadvaiia. Sous ce biais, c’est repistemologie selon le veddnta qui nous 
fournira une explication rationnelle. 

D’apres la psychologic hindoue, la conscience alfecte, en toute expe- 
rience relative, trois modalites distinctes : la conscience subjective , la 
conscience objective el la conscience cognitive ; lorsqu’un sujel prend 
connaissance d’un objel, la conscience subjective el la conscience 
objective ne font plus qu'un, car la conscience cognitive les unit l'une 
a l’aulre. La cognition qui en resulte esl d’autant plus exacte et d’autant 
plus precise que l’identification a ete plus intime ; a la fimite, ce n’est 
plus une « union » ; c’est une <t realisation .» dans le plein sens du 
tenne, 

En revenant au plan normal, le sage ne fait plus aucune distinction 
enire le denommant et le denomme' — l’interieur et 1’exterieur — la 
pensee et l’acte — le sujet et l’objet — puisque pour lui « tout ceci 
(, ndma-rupa ) n est rien d’autre que Brahman ». 
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COMMENT DISCRIMINER 


-C’est pour la memo raison que Yupanisad recominande a l'aspirani 
desireux de connaitre Brahman de mediter sur « oin », le Verbe sacre, 
qui, d’apres la gruli , est le support (ou le sjgne) par excellence . 

(4) svanubhuli : la plus haute Conscience ou la Realisation du « Soi » : 
<( .1 e me prosterne devant le Soi qui est LHabitant interieur — qui est 
incree, insaisissable (par les sens) et infini. 11 est pure Felicite ; c’est 
Lui qui constitue le substrat de cel univers projete par mahat , et que 
/nay a colore a sa fantaisie » ( Ista-siddhi , verset. 78 ). 

.Le texte fait usage de deux termes : « rasa » et « aveca » dont voici 
Ra signification : 

Par « rasa », il faut entendre le supreme Soi ou la nature de la Feli- 
cite absolue : « C’est Lui qui est « rasa » (la seve, la savour), et le 
sage doit avoir eprouve eette saveur avant de gouter la supreme Feli- 
cite » ( laillirlyopanlsad , If , yii, 1). 

Par cc dvega », il faut entendre b absorption complete, Limmersion 
tolale. Ce dernier mot peut designer egalernent la manifestation « au 
dedans du coeur » de eette supreme Felicite que Lon considere com me 
Lindice certain de Laccession a l’etat de samadhi. 

Il serait encore possible d’admettre une autre interpretation : cc inonde, 
dans tons les sens, par la Felicite ». Dans ce cas, la derniere phrase 
du texte du XYI e verset devrait eLre ainsi traduite : 

« dans la Realisation du Soi, le pratiquant res sent la plenitude de la 
supreme Felicite ; il perd alors toute notion cle son individualite ». 

Le nirvikalpa-samadhi est le plus haut degre de concentration. Le 
pratiquant realise, en eet etat, son veritable Soi. Les fonctions du 
mental sont completement suspendues ; on savoure alors le Bonheur 
supreme. Pour connaitre eette Felicite absolue, le mental doit etre 
reduit au silence. 

La gruli dit a ce sujet : 

« Lorsqu’il ne s’eleve plus la moindre vague dans le mental, on 
eonnait le bonheur absolu. C’est V asainpraj hdla-samaclhi qui est cher au 
yog In » ( muktikopanisad , YII, 54). 

Ce samadhi est caracterise par V absence de toute relation de sujet a 
objet. Apparemment, eet etat ressemble a Lequilihrc parfait qui regne 
a Linterieur d’une pierre, puisque toutes les operations du mental sont 
suspendues. Ce serait toutefois une erreur de Lassimiler a Linertie ou 
au sommeil profond caracterise par babsence de tout sentiment de 
dualite. Yoici en quoi le sommeil profond (sasupti) differe du nirvikalpa- 
samadhi ; dans la susupti , la connaissance du Soi fait entierement defaut ; 
dans le nirvikalpa-samadhi , c’est le sentiment de ne pas connaitre le Soi 
qui est absent. En effet, dans eette concentration, on s’identifie entie- 
rement avec Yalman qui est loujours conscient de lui-meme : 

« L’etat dans lequel s’efface toute trace de dualite, be tat de paix 
comparable a bequilibre regnant a Linterieur d’une pierre, voila ce 
que Lon reconnait comme la veritable nature de Yalman » ( [joga-vdsistha , 
atpalti-prakarana ). 
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Le nirvikalpa-samadhi qui est identique a la Connaissance supreme, 
ne peut etre que le resultat de la discrimination errtre le Reel et 
Tirreel ; cette distinction faite, l’aspi rant devient parfaitement indifferent 
aux contingences du inonde : « G’est le detachement integral par lequel 
on renonce aux qualiles elles-memes ; il apparait lorsque Ton connait 
la veritable nature du parusa » ( Palahjali-sutra , samadhi-pada). 

Ge samadhi n’est done accessible qu’a celui qui a definitivement 
renonce a tout : « Pour atteindre rapidement le but, on doit faire 
preuve d une extreme energie » ( Palanjali-sutra , samadhi-pada). 

L'aspirant s’affranchit de toule pensee ou de toute idee : il goute la 
lelicite dans toute sa plenitude : « Tout se passe alors comme pour la 
cruche vide suspendue dans T ether : il n’existe plus rien dans la panse 
de la cruche ; il n existe plus rien hors de la cruche. Mais tout se passe 
aussi comme pour la cruche pleinc d : eau que Ton plonge dans la mer ; 
dans la cruche, hors de la cruche, partout il n’y a plus que Teau de 
1 ’ocean » ( yoga-vasistha , nirvana-pur va-prakarana, GXXYI, 68). 

X. d. T. : A joutons que le sommeil profond et le nirvikalpa-samadhi 
uni une caracteristique commune « T absence de toute manifestation », 
mais ces deux experiences sont loin d’avoir la raeme valeur ; le sommeil 
est du a la fatigue ■ il resle done assoeie a I’ignorance. Toutefois, la 
sasupti cesse d’etre condilionnee par le lamas (l inertie), si nous Texa- 
minons objecti vernent, sans y introduire des prejuges qui sont parti- 
culiers a la condition de veille ; nous pouvons alors discerner dans le 
sommeil profond le silence interstitiel qui separe necessairement deux 
idees consecuti ves. 

Get etat n'est done « tarnasique » que du point de vue de Tetat de 
veille ; considere sous ce biais, il est euveloppe d’ignorance, puisque le 
jlva de l’experience eveillee ne connait pas la « valeur de ce silence ». 

La presence de lurlya en cette cesure est realisee au eours du nirvi- 
kalpa-samadhi ; la rupture de J’ego s’effectue, en effet, en cet intervalle 
de silence. Nous sorames ainsi en droit de dire, pour utiliser le langage 
du yoga-vasistha , que le nirvikalpa-samadhi n’est pas different de la jagrat- 
sumpti , mais c’est une susapti cousciemment provoquee. 

Ge sommeil, conscient et'volontaire, est assoeie a la Connaissance, 
car le jlva , lorsqu’il revieut de l’experieoce du nirvikalpa-samadhi , s’est 
purge de tout sentiment particulariste ; « G’est un insense qui entre en 
samadhi ; mais c’est un sage qui en sort. » 

Ges deux conditions : morl physique et mort de l ego, associees 
rune a I’autre, constituent Tetat d e nirvikalpa-samadhi. 

Voir a ce sujet les quatre conferences (*) du Swami S iddheswardnanda : 

« Esquisse d’une philosophic de la Totalite » qui developpent. ce der- 
nier point de vue, conforme a la plus pure tradition advaitique. 


(A « Quelques aspects de la philosophie vedantique », 3 e serie. 
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XXVII 

En s’adonnant au samadhi precedemment decrit, Laspirant 
arrive a realiser son propre Soi qui est de la nature de « sac - 
cid-ananda ». Et cette concentration peut egalement 6tre pra- 
tiquee a Taide dTm objet quelconque du monde exterieur ; on 
realise alors la nature de Brahman et cclle de la creation, car 
Brahman et Ycitman (on le Soi) sont des termes equivalents. 

Le premier (1) genre de samadhi peut etre atteint au 
moyen d’un objet quelconque, soit interne (2) (subjectif), 
soit externe (3) (objectif). 

Dans ce samadhi , le nom et la forme sont dissoci6s (4) de 
ce qui est san-matra (5) (c’est-a-dire de Brahman, l’Absolu, 
en tant que pure Existence: sat). 

NOTES 

(i) le premier; c’est-a-dire le savikalpa- samadhi obtenu a l’aide d’un 
objet. 

(a) interne ; tel qu’un desir, etc... 

(3) externe ; un objet quelconque du monde exterieur : le soled, par 
exemple, etc... 

(4) dissocies ; puisque les noms et les formes apparaissent et dispa- 
raissent, ils ri’ont qu ; une existence relative, et, par consequent, rien 
n’empeehe de les eliminer entitlement. L’aspirant y parvient, en se 
concentrant sur le substrat invariable de toute entile, c’est-a-dire sur 
sac-cid-ananda. 

N . d. T. : La bhagavad-glta dit a cepropos : « L’irreel n’apas d exis- 
tence ; le Reel ne peut jamais cesser d’etre ; les deux aspects de cette 
verite se revclent au sage qui a realise TEssence supreme » (II, 16). 

(5) san-matra : infini, incommensurable, absolu, r’est-a-dire I’Exis- 
tencepure. En tout acte de perception, il est possible de discerner 
deux notions, celle de 1 ’Etre et celle du Revenhx « sal » est ainsi la 
base meme de l’existence empirique. 

Nous avons vu, au XNlV e verset, que la concentration peut etre pra- 
tiquee a l’aide d’un objet percu au dedans du corps, autrement dit au 
moyen d’un objet subjectif. Or, ce meme degre de concentration est 
atteint egalement au moyen d’un objet du monde exterieur. 

Tout objet possede trois caracteristiques permanentes : Texistence, 
la possibility d’etre percu ou connu, et la puissance attractive. Les 
deux autres caracteristiques : le nom et la forme sont, par contre, 
accidentelles. Le pratiquant doit done fixer toute son attention sur 
T Existence pure, c’est-a-dire sur Brahman , en disjoignant 1 ’elernent 
stable* des elements transitoires . 
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XXVIII 

Voici Pautre genre de samadhi qui est associe au son (en tant 
qiPobjet), et que Ton pratique a Laide d’un objet externe. 

La R6alit6 qui a toujours la meme nature (1), qui est 
inconditionnee et caract^risee par a sac-cid-ananda », est 
assurement Brahman. 

Une contemplation ininterrompue de ce genre est appelee 
a absorption intermediate » (2) : c’est le savikalpa-sama- 
dhi associ6 a un son (consid6r6 en tant qu’objet). 

VOTES 

(1) la meme nature : qui reste toujours identique a elie-meme, autre- 
rnent ditque ne sauraienl affecter les di fferents modes du temps (passe, 
present et futur). La Realite ri’est done limitee ou conditionnee ni par 
le temps, ni par 1 ’espace, ni par la causalite. 

(2) intermediaire : i.l est, en efTet, superieur au samadhi decrit dans 
le gloka qui precede, et inferieur au nirvikalpa-samadhi . 

Ce samadhi est similaire a celui qui fait Tobjet du gloka XX\ . La 
seule difference que Ton puisse relever entre eux, c’est qu’ils som 
associes : Tun, a une idee externe ou objective — Tautre, a une idee 
interne ou subjective. 


XXIX 

On decrit ici le nirvikalpa-samadhi qui peut etre pratique en 
suivant la methode objective. 

LTmpassibilite (1), anterieurement decrite (2) du mental 
a Regard des objets exterieurs, est designee, en raison de 
la felicite qui Paccompagne (3), 

Comme le troisieme genre de samadhi (nirvikalpa) ; Pas- 
pirant devrait consacrer tout son temps (4) a la pratique 
(successive) de ces six genres de samadhi (5). 

NOTES 

(1) irnpassibilite : c’est la preuve que le mental est coiupletemen l 
absorbe dans la contemplation de Brahman. 

(2) anterieurement decrite : comme pour le genre de samadhi qui est 
deiini au XXV e gloka. 

Par ce moyen, l'aspirant accede au nirvikalpa-samadhi parce qu'il 
plonge en Brahman l’ensemble des apparences illusoires, e’est-a-dire 
tout ce qui constitue le spectacle. II devient supremement indifferent 
k toute manifestation de la multiplicity et meme aux notions telles que 

8 


34 


COMMENT DISCRTMINER 


« indivisibles, de la mem.e nature, etc... ». Lorsque la concentration est 
parfaite, la damme de la lampe ne vaoille plus. 

(3) qui i’accompagne : les Ecritures clisent que la Connaissance de 
Brahman amene a sa suite la Eelieite supreme. Or, Ydtinan (le Soi) est 
identique a Brahman (la Tolalile), et, dans la concentration subjective, 
le Soi, Spectaleur constant de routes Jes modifications du mental, est 
[’equivalent de Brahman. S’il en allair autrement, une concentration sur 
le « Soi » deviendrail, faute d un nubsirai permanent, une pure 
abstraction intcllectueJIe, et conduirait f aspirant a la vacuite (gunya), 
au neant. 

En outre, dans la concentration objective, Brahman , c-est-a-dire 
l’element invariable de tous les objels pereus, est, en raison de sa 
nature omnipenetrante et omnipresente, identique au Soi Q'dman ). 

La connaissance de Brahman et la connaissance de Ydtman (du Soi) 
sont done, toutes deux, aecompagnees de la Felicite eternelle. 

(4) tout son temps : c’est-a-dire sans interruption. Ce samddhi doit 
etre pratique sans reiac-he el pendant une longue periode ; ce n’est qu'a 
cette condition que le pratiquant Unit par s’etablir fermement en la 
Connaissance supreme. « On ne peut s’etablir inebranlableme.nl dans 
cette concentration qu’au prix de longs et de constants efforts associes 
a une ardente devotion a 1'egard clu but poursui.vi. » ( Paiahjali-sfitra , 
samadhi-pada , 74 ). 

(5) six genres de samddhi : il y a done quatre « sauikalpa-samndhi » 
dont deux objectifs et deux subjeclifs, et deux « nirvikalpa-samddhi » 
dont un objectif et un subjec-tif. 

N. d. T. : D’apres le texte de cet ouvrage, on peut dresser le tableau 
ci-apres ; 


DEGRE 

d'absohpxiok 

GENRE 

et CARAcriaiSTiQU** 

de samddhi 

METHOBE 

OBJECTIVE 

HETUODE 

SOB.16t .Tl VE 

i %r deg re 

(absorption 61 c- 
mentaire). 

savihalpa-sa - 
madid. 

La notion de' 
dualite cstl 
presentc. 

. 

L'aspirant sc 

Sur un objet 
grossier. 

i concentre ; 

Sur un objet dc 
connaissance ' 
(desir, etc...). J 

degre 

(absorption inter- 
mediaire). 

savikalpe -sa- 
mddhi. 

La notion del 
dualite s’af- 
faiblit. 

Sur 11 n son ex- 
terieur, plus 
subtil qu 7 un 
objet grossier. 

Sur une pen see 
considcree en 
lant qu'objet 
subjecti f. 

.? c degre 

(absorption com- 
plete). 

niroikalpa-sa- 
mddhi ou 
asamprajha- 
ia- samddhi. 

Toute notion 
de dualite 
dispar ait. 

Le mental cesse de fonctionner. 
On parv.ient ainsi a realiser la 
verite supreme : 1 

Brahman — d tman j 
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K n resume, il y a : 


4 suvika Ipn-sri m ad h is 


3 nirvikalpa-samadhis j 1 


obj eel it's 
subjer (ifs 
objecti f 
subjectii" 


XXX 

Lc resultat auqnel uboutit la pratique assidue de la concentra- 
tion decrite dans le claim anterieur, e’est que ce samadhi devient 
nature! et spontane. L’aspirant en arrive a realiser Brahman en 
chaque 6tre et en chaque chose. 

Lorsque le pratiquant s’est affranchi de tout attachement 
<1) k Regard du corps et qu’il a realise Batman supreme, 

il fait l’experience d’un genre de nirvikalpa-samadhi (2) 
quel que soit l’objet (3) sur lequel son mental se dirige (*)-. 

NOTES 

(l) allacheraeni : e’esi a cause de cel allachernenl que nous avons le 
sentiment d’etre mi tel ou un lei. Or, en suivanl la rnethocle d’inves li- 
gation que propose le vedanta , Y aspirant acquieri la conviction que 
toutes les entiles internes, depius 1’ego ernpirique jusqu’au corps gros- 
sier, ne soul que des objels impermanenls, tandis que le sujet*(le Soi 
ou Yatman ) est I’eierneJ Temoin. II cornprend enfin que Brahman esile 
seul element stable de Tunivers, el que les noras el les formes ne sont 
que des apparences passageres. 

Des lors, il devient indifferent a 1’egard de tousles objels (internes 
ou externes), et il fixe toute son attention sur Brahman , lequel est 
Idea tuque a Yatman (ou au Soi). 

(a) nirvikalpa -samadhi : en pratiquant inlassablement, pendanl une 
longue periode, Tun des deux genres de ce samadhi yoguique, tel qu’il 
est decril ci-dessus, soil selon la metbode objective, soit selon la 
ineihode subjective, cl en developpant en lui la connaissance (iniel- 
lectuelle) de la verite, Taspirant Unit par realiser que tous les objels 
sans exception, tant internes qu’externes, ne sont rien d’autre que 
Brahman . Apres cette experience, les noms et les formes qui, pour 
Tignorant, paraissent ctre demies de realite, sont consideres par le 
jhanin com me Teternel Brahman. L’illumination interieure lui per met 
de ne plus voir, en chaque £tre et en chaque chose, que Brahman , et 
Brahman seul, a T exclusion de quoi que ce soit d’autre. 

(*) « deh-dbhimdne galite vijrtate paramdlmani 

« yalra yatra mano ydti tatra talra samadhayah. » 
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La connaissance de Brahman qui, au commencement de la carriere 
spirituelle, ne peut etre acquise qu’au prix d’un effort perseverant, 
devient, plus Lard, sponianee et toute naturelle : 

X. d. T. : « Lorsque la purification est acbevee, la Liberation est 
d’un acces facile; etends les doigts, regarde : le fruit est dans la main ». 
(yiveka-cudn-mani, verset t8i). 

(3) objet: quel que soit l’organi* par lequel ret objet est percu ou 
connu, qui I s’agissc d’un objet externe ou d’un objet interne. 


XXXI 


Voici le resultat de cette supreme realisation : il est decrit 
dans les termes mernes qu’utilise la mundakopanisad . 

« Des qu’on Le realise a la fois sous son aspect relatif et sous 
son aspect absolu, les noeuds du coeur sont tranches, — les 
dontes eoartes — les karmans epuises. » (II, 8.) 

Des qu’on realise Celui (1) qui est a la fois immanent et 
transcendant (2), toutes les chaines du coeur sont a jamais 
brisees (3), 

Tous les doutes (4) a jamais dissipes, tous les karmans (5) 
a jamais reduits en cendres. 

NOTES 

(i) Celui: c’est-a-dire des qu’on realise Brahman au sein merrie de 
la manifestation. 

(a) immanent et transcendant : litteralement celui qui est a la fois en 
haut et en bas ; le mot « haut » designe le Brahman absolu, le Brahman 
immuable ; le mot « bas », le Brahman en mouvement, le Brahman 
immanent. 

Brahman a done deux aspects : Tun statique, Tautre cinetique. Le 
sage qui. a realise le mruikalpa-samadhi ne cesse en aucun cas de perce- 
voir spirituellement la supreme Realite. 

(3) toutes les cliaines. . . : les ebaines represen tent les notions d’agent, 
de sujet sensible, etc... par lesquelles s’exprime Tindividualite illusoire. 
Ce sont ces surimpositions qui obnubilent le Soi : elles sont toutes 
dues a Tignorance. 

(4) tous les doutes : relatifs a la nature du Soi. 

(5) tous les karmans : ni le samcita-karman (emmagasine au cours 
d’existences anterieures et qui n’a pas encore commence a fructifier), 
ni Vagami-karman (celui qui s’est forme au cours de la presente exis- 
tence) n’ont prise sur u njhanin. 
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G'est le prdrabdha-karman (le karman qui arrive a maturite) auquel 
d'ailleurs tout individu doit le corps qu il possede, qui continue seul a 
faire sentir ses effets, mats ce karman ne s'exerce qu'autant que le corps 
est vivant. L'explication qui precede n’est valable que si nous nous 
plaroris au point de vue de l’ignorance ; sous ce I dais un jhaniri peut 
etre affecte par la maladie, la soulfrance, la faim ou la soif, mais, en 
realile, le jhaniri qui. s'est aflranchi. de toute notion corporelle ne subit 
plus l’effet de quelque karman que ce soit. Pour lui, lous les karmans 
aver, leurs effets correspondants sont a jamais detruits : i< Mats, quand 
il s'est lihere de la notion de corps, le plaisir ni la souffrance ne 
peuvent plus 1’atteindre » (chand. up. YlII, xvn, t), 

Gelui qui a realise Brahman a conquis a jamais la liberation ( mukti ) 
et cetle liberation, c ost le but de Texistence. Voici, a lappui, quelques 
passages de la gruli. 

« Le connaisseur de Brahman a atteint le but supreme a {lain. up. 

II, 1 , l). 

« 0 Janaka, in as atteint Id tat ou 1’on ne crain t plus rien ! » ( brhad , 
up. IV, r, 4)- 

« O Maitreyl, voila jusqu'ou s’etend I’linmortalite ! » (brhad. up. 
IV, v, 1 5). 

« Lorsqu'on connait le Soi, on va au dela de la mort » (cveldqvalard- 
panisad , III, 8). 

« Lorsque le Soi, et le Soi seul, est reellement tout ceci (c’est-a- 
dire tout Tunivers des noms et des formes)... » (brhad. up. II, tv, i3). 


XXXII 

Les versets anterieurs exposent la methode qui per met de 
realiser la Verite supreme. Desormais, Laspirant est capable de 
saisir la signification exacte de « Cela » et de c< tu et il finit 
par realiser cette identite. 

Nous venons de eonsiderer, tour a tour, les differents degres 
de concentration, les m ovens grace auxquels il est possible d ; ac- 
ceder a la Connaissance de 1 ’identite supreme, et, en fin, les 
resultats qu’apporte cette connaissance. Le present traite pour- 
rait done se terminer ici, mais une question s J eleve encore en 
Lesprit de Laspirant : c Quelle est la nature du jlva? » 

Si le Speetateur est reellement Brahman , il ne peut etre le 
jiva , et s ; il est le jiva , il ne pent ^tre Brahman. Dans Fun et 
dans L autre cas, Lenseignement des Ecritures est inutile. — 11 
convient done d’expliquer a Laspirant la veritable nature du 
jlva ; les versets qui suivent prouvent que le jlva est, en realite, 
le Speetateur, et qu’il est identique a Brahman. 

Le Speetateur ou le Temoin (sdksin) se prend pour le jlva 
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puree que, dans son ignorance, ll s’identifie avec des limitations 
on conditionnements adventiees ( upddhis ). 

Voici trois conceptions differentes du jiva\ Pune est due 
aux limitations adventiees (corps, prana, mental, etc...) ; 

L’autre, a la fausse presentation de la Conscience dans le 
mental ; d’apres la troisieme, le jiv a est imagine comma 
dans un reve. 

COMM ENT AIR E S 

Selou la premiere theorie, le Temoin (saksiri) parait etre ussujetli a 
de multiples conditionnements adventiees, e'est-a-dire au corps, au 
prana , aux organes sensoriels, au mental, eic..., el il se deni pour un 
pva. C’est ainsi que Tether auquel aucune limitc ne asm rail edre assignee, 
sernble etre divise en differentes portions respecdvemenL circonscrites 
par la panse d’une cruche, d’un pot, d’une jarre, etc... 

Selon la deuxieme, la pure Conscience ( saksin ) est faussement pre- 
sentee dans le mental; c’est cette fausse presentation que Ton eonnait 
comme jlva. 11 en va ici comme pour le retlei du soleil a la surface de 
Teau ; ce reflet prend les proprietes du milieu qui constitue le plan de 
refraction. Voila pourquoi le reflet du soleil parai! s’agiter ; en fait, 
c’est Teau qui s’agite. De meme, la presentation de la Conscience dans 
le mental emprunte les qualites memes du mental; c’esl ainsi qu’ellc 
sernble agir, desirer, vouloir, etc... 

Selon la troisieme, la nature du jlva est comparable a eelle des diffc- 
renis personnages que Ton voit dans un reve. A ce moment, la connais- 
sance de la Realite. fail defaut ; on s'imagine alors que Ton est un roi, 
un dieu, un vagabond, etc... De meme, Yalman, oublieux de sa veritable 
nature, se prend pour un horame, pour un animal, etc... 

N. d. T. : Les conditionnements adventiees qui paraissenl limiter 
Yatman ne sont, au regard de Yadvaita-vedanta, que des surimpositious 
el, partant, ne possedenl aucune valeur. 

Pour les edktas (les adorateurs de la caklij, le problems est different. 
Les upddhis rcprcsenlent les possi bilites iuepuisables tie l’Energie 
cosmique. Ces possibilites ne sont, en aucune facon, une pari.ie quel- 
conque de TEnergie (olale ; elles sont elfeclivement TEnergie elle- 
meme dans son infinitude et dans sa completude. Partie et tout, sont deux 
concepts qui n’exprimenl que le point de vue empi.rique; ils exposent 
i’aspeot dualisle. 

L’Energie est, a la fois, statique et cinetique ; a la fois immuable et 
mobile. Ses manifestations ne sauraient aueunement Taffecter, car 
TEnergie est. tour entiere presente en chacune de ses expressions, 
ful-ce en la plus faible d’entre elles (*). 

(*) yad ihdsti, tad anyatra ; ran nehdsti, na tat kvacit. 

(Tout ce qui est ici, est en toutc chose, et ce qui n’y est pas, n’est nulle par!) 
(vigva-sara tantra). 
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Oil doit ici rendre hommage a SirJ. WoodrolTe qui a ete le premier 
en Europe a faire connaitre la theorie traditionnelle de l’Energie selon 
ies taniras. 
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Comment est-il possible qu’iine entite limitee ( jiva ) soit iden- 
tique a l’absolu Brahman ? — \ dici la reponse : 

Toute limitation (avaccheda) est illusoire (1); la Realite 
est cela memo qui apparait comme limits (2). 

La nature du jlva (3) est due a la surimposition d’attri- 
buts, mais, en fait, le temoin (4) est connaturel a Brahman , 

NOTES 

(1) illusoire : l’idee de limitation ou de condilionnement esl illusoire. 
On pourra se demander quelle est la nature de la limitation surimposee 
a la pure Conscience (c’est-a-dire au Temoin), laquelle n’est pas divi- 
sible en parties, etc... Cette limitation esl due au prdna , aux organes 
sensoriels, au mental, etc... 

Uatman est homogene ; il ne pent etre divise en parties ; aucune 
activite propre ne saurait lui etre attribute : il demeure toujours en 
repos. 

Ees conditionnements adventices sont done de la nature de la prakrti 
laquelle est inanimee, mais Yatman est EOrdonnateur interieur, le Legis- 
lateur supreme : k C’est Lui qui, du dedans, regie la respiration » 
( brhad . up. Ill, xvn, 16). 

N. d. T. : D'apres l’enseignement de Rdmakrichna , mdyd est a Brah- 
man ce que le serpent en mouvement est au serpent en repos. Moya est 
l’energie active; Brahman , l’energie potentielle. Cainkara a d’ailleurs 
ecril dans ses commentaires sur la brhacl. up. II, 1 , 20 : « Qu’une vache 
se lienne debout sur ses pattes ou q u'elle aille de-ci de-la, dans la 
prairie, il s’agit toujours de la raeme vache. -Jamais on n ! a constate qu’une 
vache, en se couchant sur le flanc, se soit transformee en un cheval 011 
en un animal d une autre espece. » 

C’est ainsi que Brahman a deux aspects, Y aspect statique (TAbsolu) 
et l’aspect cinetique (l’univers). 

(2) la Realite... : le Temoin (. saksin ) ou le Soi est la Realite; il est le 
meme en tout lieu et en tout temps. 

( 3 ) la nature du jlva (jlvaLva) : \e jlva n’est, en realite, qu’une appa- 
rence, et cette apparence est due a la surimposition des conditionne- 
ments adventices. Le scoliaste fait, a ce propos, la comparaison sui- 
vante : c< Le demon Rdhu demeure toujours au firmament; nous ne 
pouvons le pereevoir que s’il entre en conjonction avec le soleil ou la 
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lune qu’il devore periodiquemeni » ; c'esl Implication mythologique 
des eclipses partielles on totales. De meme, le saksin ne pent devenir 
lui-ineme unobjet de perception; pour &tre apprehende, il doit s’asso- 
cier an sens de l’ego, au prana , etc,.., c’est-a-clire a nn conditionne- 
ment adveniice (upadhi) on a line limitation (. avaccheda ). 

(4) le saksin (le Temoin) est identique a Brahman. On ponrrait pre- 
tendre que si la notion de limitation (qui constitue d’ailleurs la nature, 
du jlva ) ainsi que la limitation clle-meme (autrement dit, le prana, l’or- 
gane sensoriel, le mental, etc...) sont irreelles, le Speetateur qui parait 
etre limite doit, lui aussi, etre term pour irreel ; eette hvpothese n’est 
pas fondee : le Speetateur n’est pas irreel, puisqu’il est identique a 
Brahman. Une femme porte des anneaux a ses chevilles et, dans son 
trouble, elle s’imagine qu un serpent s’est enroule autour de ses 
jambes. Des que l'illusion se dissipe, la notion de serpent s’evanouit : 
les chevilles de cette femme restent ce qu’elles n’ont jamais eesse d’etre: 
des anneaux les entourent. 

La Oonnaissance supreme permet d’ecarter l’illusion de la limitation 
et la limitation elle-meme ; on s’apercoil alors que, meme en 1 ’e tat 
dlgnorance, le sdksin (le Speetateur ou Vatnian) n’a jamais eesse 
d'exister. 

X. d. T. : « Avan l. de con naitre Brahman, chaque etre, elan t lui-merne 
Brahman , est, en realile, identique a la To tali Le ; e’est Lignoranee qui 
surimpose a chaque individu l’idee qu’il n’est pas Brahman, qu’il n’est 
pas la Totalile. C’est ainsi que I on prend, par erreur, une coquille de 
nacre pour une piece d’argent, que 1’on imagine le ciel comme concave, 
bleu., ou comme possedant tel ou tel attribut illusoire. » (Commentaires 
de Cainkara sur la brhad . up. I, iv, to.) 

L'illusoire n’est irreel qua 1’egard de 1’et at en lequel 1 i 1 J u soi re est 
reconnu comme tel : en d’auires termes, nous dev’ons nous placer en 
dehors d’un elal pour discerner le reel de V irreel. L’irrealite n'aflecte 
aucunemeul le substrat a propos duquel V upadhi est imagine ; la 
notion irreel l e du serpent ne sanrail alierer la veritable nature de la 
rorcle. 

XXXIV 

Des trois theories, c’est celle du « jlva limite » qui fournit 
I ’explication la plus satisfaisante de l’identite du jlva et de 
Brahman. 

Les mantras v^diques « tat tvam asi » (Tu es Cela) etc... (1) 
concluent (2) a l’identite de l’indivisible (3) Brahman et du 
jlva. 

Cette identity s’applique strictement au jlva limits (4) a 
l’exclusion des deux autres jivas (5). 
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NOTES 

(i) mantras vediques... : les quatre grands mantras ou formules sacrees 
qui resumenl les enselgnemenls dcs vedas sont : 

— tat tvam asi : Cela, tu Tes, Loi aussi. 

— ayam atma brahma ; cel diman (qui est ici dans le cceur) est Brah- 
man. 

— a ham brakrn-dsmi : Je suis Brahman. 

— prajhdnam brahma : La pure Conscience esl Brahman. 

(a) concluent : la methode grace a laquelle on aboutit a cette conclu- 
sion porte, en Sanskrit, le no in bhdga-lhydga-laksand. Elle consiste a 
depouiller chacun des deux terines consideres de leurs elements 
contradictoires. L’eliminaiion faitc, les deux termes s’averent iden- 
tiques, car on ne eonsidere plus que leur essence commune : cette 
essence est « cit » (la pure Conscience). 

(3) l'indivisible Brahman: en tant que pure Conscience : cit. 

(4) le jlva limife : la theorie de limitation definit ainsi ce jlva : Brah- 
man, , limile par les’condilionnements adventices, c’est-a-dire par Tigno- 
rance ( avidya ) ou par le sens de 1’ego ( aham-kdra ), apparait en lanl que 
jlva (individu anime^ ame parlicularisee). 

(3) deux aulres jlvas : 1 e jlva a ete compris de difterentes manieres, 
et nous pouvons res timer com me suit les trois principales theories : 

— pour la premiere, le jlva est semblable au pcrsonnage d’un reve ; 

— pour la seconde, le jlva est defini commc une fausse presentation 
du Spectateur dans le mental. D'apres I'auleur de ce traite, la gruti 
(l 5 Ecriture) ne cherche pas a etablir l’identite de ces deux jlvas avec 
Brahman, puisque ces jlvas n'existenl reellement pas, et que l’iniagi na- 
tion seule les a enfantes ; 

— pour la troisieme, le jlva, tel qu’il est explique par la theorie de 
limitation, a bien une certaine existence, et, par consequent, i’identite 
du jlva et de Brahman peut faire l'objet d une demonstration. 

Les deux premiers jlvas sont purement illusoires ; or, il ne peut 
logiquement y avoir identite entre une apparence irreelle et une entile 
reelle. 

N. d. T. : Si Ton elimine du jlvdlman les upddhis qui semblenl 
conditionner Yaiman , Ydtman se revele en sa glorieuse nudite : c’est la 
realisation du Soi. En sa pure essence, jlvdlman est Brahman, et l'lnde, 
avec ses jlvan-mukias , fournit la preuve que l’exploit est a la portee de 
tout aspirant qui desire ard eminent atteindre Tetat de liberation au 
cours de son existence terrestre, s i 1 sail s’imposer la discipline neees- 
saire. 

Voici la these du vedanta: la pure Conscience qui bribe de son 
propre eclat est identique an Soi. II en est ainsi parce que le Soi pos- 
sede, lui seul, cette double caracteristique ; il ne saurait en aucun cas 
devenir un objet de connaissanciy et, cependani, il aecornpagne inva- 
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riablement touLes le.s modalites de la conscience. Puisque le Soi est 
reellemenl manifeste a chacun des degres de la conscience, nul au 
monde ne peat, douler de son propre Soi ou, en d'auires termes, de sa 
propre existence. Le Soi est done le rcvelateur de tout objel de 
connaissance, bien qu’U ne tombe jamais dans la categoric des objels 
pergus, car ce qui, dans le domaine du manifeste, apparait comme 
unite percevant le Soi, ce n est — en fin de compte — qu’un agregat 
Lemporaire, designe en tant qu'organe interne ( antah-karanci ). Le veri- 
table Soi, le Soi reel est cette unite hornogrne et indivisible qui illu- 
mine to us les eiats du mental. 

Ce Soi, appele Yatman, est done different du jlva , lequel subil neces- 
sairement routes les experiences de la vie lerreatre ; or, il en va de 
rneme pour Icvara ; igvara doit, lui aussi, Ctrc distingue de Yatman 
supreme, e’esl-a-dire de Brahman ; Igvara et jlva ne sont, l’un et l'autre, 
quo des reflets de Yatman, du Soi, dans la Nescience primordiale. 

Si, pour la grande majorite des veddntins , les termes mdyd et avidyd 
sont terms pour synonymes, reconnaissons neanmoins que certains 
philosophes leur donnent une signification quelque pen differeme ; 
mdya et avidyd representent deux aspects de la nescience (ajndna) ; en 
mdyd , l’element predominant est le sattvaguna ■ en avidyd, e’est le tamo- 
gima ; il y a, pour le cas de mdyd, projection des elements les plus purs, 
et pour celui d ’avidyd, projection des elements les moins purs. Lafonc- 
lion de mdyd et eelle d 'avidyd sont done, respeclivement, pour la pre- 
miere, de creer el d’engendrer, et, pour la deuxieme, d’obscurcir et 
d/obnubiler ; e’est d’ailleurs ce qu’exprimeni les termes correspon- 
dants : « viksepa » et « dvr Li » (ou dvarana ). 

Si Ton tente d’etablir une relation enter cr cit » (pure Conscience ou 
diman), d une part, et mdya ou avidyd, d’autre part, e’est afin d’expliquer 
Ylgvara oosmique et le jlva particularise. Deux conceptions ont, sur ce 
point, ete proposees par les continuateurs de la pensee gankarienne. 

L’une de ces conceptions a recu le nom de « pratibimba-vdda » ; 
l’autre, celui d’ « avaccheda-voda ». 

pratibimba-vdda : e’est la theorie du jlva condi tionne par des upddhis ; 
le jlva est compare a Li mage du soleil qui se reflete dans l ean d’une 
prrre; cartes, f image a le meme eclat que le soleil, mats elle estaflectee 
par les proprieles du plan de refraction ; elle est souillee par les impu- 
retes de l’eau et elle emprunte tous les mouvements qui en rident Ja 
surface. Mais le soleil, lui, n’est alters ni par ce c[ui souille, ni par ce 
qui agile la masse liquide ; il reste loujours idenlique; il conserve lou- 
jours la meme nature, alors que son image assume Louies les caracte- 
ristiques du milieu en lequel elle se forme. Cette image n’est pas 
unique; si chaquo jlva est une image de Yatman — el les jlvas sont 
innombrabies — e’est que le soleil qui est un, se reflechit dans routes 
les jarres pleines d’eau. II existe done une multitude d’images — aulant 
que de plans d’eau. Chaque plan donne une image refletee qui se diffe- 
rencie des autres par des caracteristiques el des mouvements parti cu- 
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liers, lesqucls — bien qu'irrcels — onL, neanmoins, au point de vue 
phenomenal, toute Tapparenee de la realite. 

La deuxieme theorie, celle d ' avar,cheda-vada, s’appuie sur une autre 
analogic : relic de Tether enclos dans la pause d’une cruche et de Tether 
circonscrit par les parois dune chambre. Que la eruche se brise, Tether 
qui Templissaii s’unit, sous nos yeux, a Tether qui emplit la piece. En 
reali ic. Tether ne subil aucune modification du fail qu’il est limile par 
la pause de la cruche ou par les parois de la chambre ; Tether est omni- 
penetrant et omnipresent; il ne saurait etre divise ( avacckinna ) ni par 
la cruche, ni par la chambre, mais, aussi longtemps que la cruche 
existe, Tether enferme entre ses flancs resle pratiquement separe de 
Tether enferme entre les murs de la piece. 

Par mi les vedantins , ceux qui p referent con ce voir celte relation selon 
Yavaccheda-vada, pretendent que la theorie du reflet ( pratibimba-vada ) 
ne vaut que pour les objets qui. possedent forme et couleur ( rupa ), el 
que, par consequent, le jlva est conditionne par Y antah-karana. 

On voit, par ce qui. precede, que de telles discussions ne permellent 
pas, au point de vue philosophique, de definir exactement la nature 
des relations qui existent entre le jlva et igvara . 

Pour le vedanta, la question n'a d’ailleurs qu'une importance secon- 
daire. Qu ’igvara soit infmiment meilleur, infiniment plus pur et infini- 
ment plus puissant que quelque jlva que ce soit, nul ne le con teste, 
inais la Verite supreme est le Soi, Yalman,- la pure Conscience — en un 
mot, Brahman ; igvara et jlva ne son!;, tous deux, que de simples sur- 
imposjtions ; ees surimpositions ont eu un commencement ; elles auronl 
une fin ; parlant, elles n’onl pas de realite. 

Quelques vedantins souliennenl aussi qu’il n’exisle qu’un soul jlva et 
qu'un seul corps (deha). Le monde que nous voyons et les jivas qui le 
peuplenl ne sont, en definitive, que les imaginations de ce super- jlva. 
Ce monde de reve el ces jivas de rove dureront lant que le super- jlva 
conlinuera a faire des experiences ; cetle apparence de monde et ces 
apparences de jivas distincts semblentbien suivre le cours d’une destinee 
particuliere, mais la delivrance serait, somme toute, aussi imaginaire 
que notre experience individuelle du monde ; il ne faut voir la qu’une 
experience illusoire de jivas illusoires. D’apres celte theorie, le jlva 
eosmique est, lui seul, a Tetat de veille ; les autres jivas ne sont que les 
personnages enfant.es par sa propre imagination. C’est la doctrine du 
jlva unique (eka-jlva). 

Nous trouvons enfin une autre theorie d’apres laquelle il existe bien 
une multitude de jivas , mais lapparenee du monde n’offre pas, pour 
chacun d’eux, un substrat permanent d’illusion. Dans ce sysleme, 
chaque jlva cree pour lui-meme son illusion individuelle ; inutile de 
chercher ici un arriere-fond qui, en tant que donnee objective, consti- 
tuerait une base commune a des perceptions imaginaires. Si, par 
exemple, dix personnes sont, au m^me moment, victimes d’une illusion 
du m6me genre, elles s’enfuient tou les de erainle d’etre mordues par un 
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serpenl ; certes, chacune dc ces dix personnes a bien vu un serpent, 
mats chacune a fabrique, en quelque sorte, sa propre. illusion, car, en 
tail, il n'y a pas du tout, de serpenl. Pour cetle iheorie que Eon appelle 
« drsti-srsli-vada », les phenomenes que nous percevons et que nous 
louchons n’ont pas d’existence objective ; ils n’existenl qu’en rant, que 
pures imaginations, el 1’illusion — toute collective qu’elle soil — n’en 
reste pas moins une illusion. 

Le vedanta orthodox© soutient que les phenomenes objectifs sont 
illusoires en ce sens qu’ils n’onl qu’unc existence ephernere ; ils ne 
possedent done qu’un degre inferieur de realite, si on les compare a la 
Verile ou a la Realite supreme. Cette Realite ne cesse jamais d'etre ; 
e’est ellc qni est le substrat de loutes les perceptions et de toutes les 
apparences. 

Les differenles theories que nous venous de passer en revue lenient, 
chacune a sa fa<?on, d’expliquer l’il Lusi on desnoms et des formes ; elles 
admeileni toules que Brahman , en tant que sac-cid-ananda , est la seule 
Realite permanente et immuable, et que les perceptions, illusoires el 
momenlanees, n’en constiluenl qu’un simple rev£lemenl. 

Que les phenomenes soient externes ou internes, physiques ou 
menlaux, ils ne sont jamais que des modifications ou des productions 
de la nescience. Or, il est fort malaise de comprendre la nature de 
la nescience. Le vedanla explique que la difficult© provienl. de ce que 
les noms et les formes (nama-rupa) indefinissables ne devjennent objels 
de connaissance qu’en tant que modes du Reel. El voici en quoi consiste 
Lerreur qui dure de toute elernite : le Reel ne se revele jamais a nos 
yeux dans (oule sa lumiere ; nous n’en saisissons, a leavers la manifes- 
tation des noms el des formes, qu’un aspect parliel et incomplet. Pris 
par le jeu des fausses identifications, nous, versons * dans l’illusion 
chaque fois que nous attribuons les caracteristiques des formes irreelles 
— modalites de la nescience — a l’Eire veritable, a L Existence pure 
(sat) Q. 


XXXV 

Cojiuuent apparait le jiva ? — Cette apparence est due aux 
limitations surimposees a Brahman . 

maya , qui a deux pouvoirs (1) : celui de projection et 
celui d’obnubilation, reside en Brahman (2). C’est maya qui 
recouvre Pindivisible nature de Brahman. 

C’est elle aussi qui imagine (3), a la fois, et Punivers 
(jagat) et Pindividu vivant (jiva). 

(*) Tout ce passage est-un resume de ce que le P r Das Gupta a ccrit a ce sujet 
dans son ouvrage, « Histoire de la philosophic hindoue : vol. I, pages 474 et 
suiv antes. 
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NOTES 

(1) deux ponvoirs : voir $loka XI 11. 

( 2 ) en Brahman ; a qui cherche la cause de may a, laquelle esi eile- 
meme la cause de runivers, on repond que maya reside en Brahman . 

(3) imagine: apres avoir obnubile la veritable nature de Brahman ; 
Brahman apparait ainsi, tout a la fois, corame individu vivant (e’esl-a- 
dire com me « jlva » qui agil, fait des experiences agreabl.es ou desa- 
greables, etc...) et com me « univers » (jag at), leque.l comprend tous les 
objets — agreables ou desagreables — d’experience. 


XXXVI 


Ce clokct repond a deux questions : quelle est la nature du 
jlva P — Quelle est la nature de Tunivers ? 

C’est a cause de la fausse presentation de la Conscience 
dans la buddhi qu’une individuality accomplit differentes 
actions (1) et qu’elle en recueille le fruit (2): voila ce que 
l J on appelle un a jlva » . 

Et tout ce spectacle, compose des cinq elements (3) et de 
leurs combinaisons (4), a la nature des objets de jouis- 
sance (5) : voila ce que l’on appelle l’univers (jagat). 


NOTES 


( 1 ) differentes aclions : agriculture, commerce, sacrifice, cube, elude 
des vedas , pratiques spirituelles, etc... 

(.■ 2 ) le fruit : soit ici-bas, soil en d’autres mondes. 

(3) elements : Tether, hair, le feu, Teau et la terre. 

(4) combinaisons : les differenls objets animes ou inanimes. 

(5) de jouissance : et, par consequent, de souifrance, car accepter 
Tun, .c’est accepter Tautre. 

N. d. T. : Selon le sdmkhya , la premiere modiiication de la prakrli 
esl mahal , Tlntelligence cosmique ; or, il a ete precedemment explique 
qu’au premier stade de T evolution, taut dans Tordre individuel que 
dans Tordre universcl, le mental se trouve encore en un elat indilfe- 
rencie qui englobe ala fois le sens de subject] vit.e (Tipseile) et le sens 
d objectivite (Thaecceite) ; c’esl le moment oil TUnite est sur le point 
d’engendrer la multi. pli cite ; nous pouvons saisir sur le vif la scissiparite 
qui s’ensuit : une partie du mental demeure com me le sujet de Texpe- 
rience ; Tautre, par une serie de lentes degradations, devient T« objet 
de connaissance a. 
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C'esi, on effet, de Phaeeceile i| tie deriveni, dans 1’ordre universel, 
les tanmalras que Pon appelle les subslances invisibles, ies essences 
subtiics, bicn qu’a propremenl parler, ies tanmalras ne soienl que des 
modifications secondaires dn menial cosmique. Les tanmalras pourraienl 
el re designes comme les universaux des parliculariies sensorielles. 

Les tanmalras se subdivisenl a leur lour en deux moilies; l’une de 
ees moities demeure in lade : Pan l re se fragmentr en quatre quarts ; 
chaque element subtil est forme par bunion de sa propre moilie aver 
un huitieme de chacun des quatre autres elements ; ce brassage, celle 
quintuple mixtion ( pancl-karana ) donne les resultals d-apres : 

cabda-lanmatra . qui correspond a l’elher subtil, lequel est, tout 
ensemble, la manifeslalion primordial© el le milieu en lequel voni 
prendre place, Pune apres Paulre, routes ies manifestations ulterieiires. 

les qualites thermiques au moved 

qui sent, respec- j du lol,cher 5 
tivement, l’ele- \ la couleur el la forme au moyen 
ment subtil) de Pappareil visuel ; 
grace auquel j la saveur au moyen de bappareil 
sont per cues / gustatif; 

dandles choses . f g ot ] ear au moyen de l’appareil 
olfactif. 

Les sensations naissenl au con tael des objels qui sonl apprehend es 
par biniermediaire des organes sensoriels — ces guichets a iravers 
lesquels 1 e jlva reroit ies messages du monde exlerieur. Les sens ne 
sont pas les organes physiques, mais les di verses facultes du menial ; 
ces organes sonl pour le menial ce que les oulils sonl pour Partisan ; 
e'esi par eux qu’il exerce son aclivile dans le monde, mais ie yogin, 
rnailre de son mental el de ses sens, esl capable, sans avoir recours 
anx organes sensoriels, d’accomplir quelque action que ce soil. 

I)u cabda- tanmalra el de ses combinaisons subiiles, deriveni les 
tnahabhrUas : ce sonl ies objels mesurables cl ponderables, perc-us par 
les sens et localises dans Pespace. De IV: liter (fikagd) proviennenl par 
di fferenciations success.! ves : Pair (ynyu), la ehaleur (tejas), beau papas') 
el la lerre ( prihivl ). 

L’apparilion successive de ces elements a lieu en partant du tanmalra 
indelermine, autremenl di l de Punite de re qui est connu dans la maliere 
sensible comme masse (lamas') et comme charge d’euergie (rajas). A 
chaque slade de Involution, il v a augmentalion graduelle de la masse 
et, parallelement, nouvelle repartition de Penergie. II en resulte que, 
dans l’ordre de la creation, chaque nouvelle production est plus grossiere 
que celle qui Pa precede e ; le premier terrne de la serie esl l’ether ; ie 
dernier, e’est la lerre. 

Les bhutas n’ont qu’un rapport eloigne avec ce que nous appelons, 
on Occident, ies « elements », puisquils sonl cux-mernes composes de 
parties. 


spareo-kuitnalra 
ritpu - lannuilra 
ram- tanmalra 
g a nd I m- tanmalra 
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Dn .point .do yub cinetique, ee sonl les cinq formes de mouvement 
par lesquelles se diffgreneic la prakrti primordiale, consideree en tanf 
<jue vibration omnipenetranle, affranchie dr toule entrave et se propa- 
geant dans routes les directions. 

Da vibration qui se iransme! iransversalemeni produit: vara ; la 
vibration centrifuge produil la dilatation (lejas) ; la vibration centripete 
produit la contraction (apas) ; la cinquieme vibration produil la cohe- 
sion, la resistance, rirnpenetrabilite ( prthivl ). 

Da lerre suppose ainsi a Pother ; l’ether n’olfre, en cffet, aucune 
resistance, alors que la terre est le symbole de rirnpenetrabilite. Et 
cependant, c est de l'ether et en I’ether lui-meme que, par line serie de 
degradations et de condensations, tons les elements ont Jeur origine et 
se constituent. 

De premier mouvement est saisi par 1’ouie, et sa qualite specilique 
est. le son ( gabda :). D’apres la theorie hindoue, l’ether est le substral du 
son ; 1 air n’cn est que I ’agent revelateur. 

De second mouvement est. saisi par le toucher; le iroisieme, par la 
vue ; le quatrieme, par le go ill ; le cinquieme, par l'odorat. L’odeur 
n apparail dans la substance que pour auLant que cette dernierc assume 
I’etat solide. 

Da terre, massive et compaete, peut done etre definie comme suit: 
ee qui, lout a la fois, est senli en lanl qu’odeur; goiile en tant que 
saveur ; vu en tant que forme el couleur; touche en tant que posse- 
daril line certaine temperature — et en outre — si (ue dans 1’espace, 
lequel en se pretant a la propagation des sons, les revele du meme coup. 

D’apres le meme principe, les antres elements sont characterises 
comme suit : 

— le feu : ce qui est situe dans Fespace, vu comme une tache bril- 
lante, et eprouve comme chaud ; 

— hair : ee qui est eprouve dans l espace cornme frais ou comme 
chaud ; 

— le son : ee qui est percu par Dou’fe et par quoi lether est in dire e- 
lemeni. connu. 

^ oila comment les cinq bhutas subtils composent, en se combinant 
cntre eux, I’inlegrali le de bunivrrs grossier. Puisque les objets du 
monde exterieur sonl const! lues par des dosages diffe rents de tous les 
bhutas, il en resultc que, d’apres les tanlras , loute chose participe a 
tonte chose, et qu’en consequence, sons, couleurs, formes, saveurs, 
odeurs, impressions laetiies sonl relies les uns aux autres et corres- 
pondent enlre eux ; un d'eux peut. evoquer tel ou tel autre ou tons les 
autres ensemble ; cr sont les traductions grossieres, fait.es par les 
organes sensoriels, de vibrations sub tiles qui. ue se xlilTerencieul les 
lines des autres que par la predominance d’un des trois ganas : saliva, 
rajas et lamas . 

En particular, chaquc son — lan gage ou musique (nama ou gabda') 
— a uni 1 forme ( rupa ) ou un objii ( arlha ) qui lui est propre. 
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La substance passe ainsi par cinq etats : ethere, aerien ou gazeux, 
igne, fluide et tellurique (ou solidc). (Lest ainsi que « prlhivl » designe 
— non pas ee que nous appelons la terre — mais l’etat solide de la 
substance ; que « vdyu » designe la substance a l’etat gazeux ou aerien, 
ct cpiapas et tejas designeut la substance, le premier a Lelat fluide ou 
liquide, et le second a Fetal igne. 

Nous venons d’enumerer les difierencia Lions principales de la 
.substance cosmique ( prakrti ), ('t ees ditlerencialious formentun univers 
qui, en definitive, est reducible a de subtiles vibrations (*). 

Au point de vue objeetif, chaque categoric ou principe u lallva » fait 
nail re, dans Torgane correspondant, des sensations olfactives, gusta- 
lives, visuelles, lacliles ou auditives. Les corps grossiers sont des 
agregats composes de ces mahabhulas qui derivent tous de Tether, etce 
dernier n’est lui-meme qu’une modification de mahal, suivant certains 
auteurs, ou de V aham-kara cosmique, suivant d’autres, premiere diffe- 
renciaLion dr mahat. 

Le yogin parvient, par la methode du raja-yoga , a eveiller en son 
organisme psycho-physiologique des centres de conscience de plus en 
plus subtils. 11 reproduit alors en lui-meme, a contre-sens de la nature, 
tout le processus evolutif. 11 en arrive a dissoudre, pour son propre 
compte, l’univcrs tout entier : ego et non ego y compris, e’est-a-dire 
le sens de subjectivite (ipseite : aham-kara ) et le sens d’objectivite 
(haecccite : idamta). 

Si nous ecartons de ce genre d’experience toutes les manifestations 
d'ordre subjectif, un moment vient ou le yogin dontles sens et le mental 
ontete parfaitement purifies, percoit la Vibration primordiale ; le gabda- 
Brahman , le Verbe eternel. 

Au dela des langages particuliers qui, en leur forme grossiere, sont 
distincts les uns des autres, il exi.ste un langage interieur, un langage 
subtil qui est independant des organes sensoriels — generateurs de 
multiplicite — et qui est la cause des langages artieules ; mais au dela 
de ce langage interieur, il v a encore un langage non-manifeste qui est 
lui-meme la cause du langage subtil. C’est encore au dela du langage 
non-manifeste que reside le Verbe de Brahman (cabda-brahmanj. La 
mandukyopanisad explique la valeur du mantra « aum » ; Laspirant qui se 
concentre successivement sur chacune des lettres constitutives de ce 
mot sacre, reussit a saisir le son silencieux, le Verbe non-exprime ; a 
ce moment, il ne fait plus qu'un aver Uirlya ; il est alie au dela de la 
souffrance. 

(Voir a ce sujet « The Serpent Power », par A. Avalon.) 

(*) G’cst-a-dire a des ideations da mental cosmique (uiahcU). D’apres la cosmo- 
gonie hindoue, la nature de l’univers est tout « idealc ». 
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XXXYII 

Le jiva et lc jugal (Tego et le non-ego : Tunivers) sont, toas 
deux, les effets de maya ; ils ne peuvent 6tre connus que dans 
Tetat d’ignorance. 

Le jiva et le jagat n’existent que pour qui n’a pas encore 
atteint la delivrance (1). Depuis un temps sans commence- 
ment (2), 

Ils ne s’affirment que dans l’exp^rience (3) (vyavahara)^ 
ils sont done, 1’un et 1’autre, empiriques (4) (vyavaharika). 

NOTES 

(1) delivrance : le monde exterieur et le sentiment du moi dispa- 
raissent simultanement, lorsqu’on accede a Tetat de delivrance ( jnana ). 

« Leurs quinze composants retournent a leurs elements ; les sens, a 
leurs divinites (*) correspondantes. Leurs actions et leur soi, avec 
toute sa connaissance, se fondent dans le Soi supreme, dans le Soi. 
indestructible ; ils ne font plus qu’un avec Lui. » ( mundakop Ill, n, 7). 

(2) sans commencement : Torigine de maya, laquelle engendre les 
notions de temps, d’espace et de causalite, ne peut etre assignee du 
point de vue relatif ou empirique. C ! est parce que nous sommes nous- 
memes en maya que nous ne connaissons pas la cause de maya. 

« Sache que prakrti et purusa sont tous deux sans commencement » 
(bhagav ad-glia, XIII, 19). 

( 3 ) experience : ce n’est que dans Tetat d'ignorance que peuvent 
apparaitre les idees de connaisseur, de connaissance et de connu ; or, 
Texistence de Tunivers, de meme que les differentes activites qui 
s’attachent a cette existence, reposent exclusivement sur de telles 
distinctions. 

(4) empiriques : le jiva et le jagat ne sont ni absolument reels ( para - 

(*) divinites : selon les lanlras et independamment de Yalman particularise, on 
distingue en chaque individualite humaine TinQuence de quatorze principes ou 
tattvas, savoir : 

— les cinq organes d'information : ou'ie, toucher, vue, go&t et odorat; 

— les cinq organes d'action : ceux d’expression, de reproduction, d’excretion, 
d’apprehension et de locomotion ; 

— le quadruple organe interne: buddhi, aham-hara, manas etcitta. 

Or, chacun de ces principes a un double aspect: 

— Taspect individuel : e’est la forme d’activite que ce principe assume a I’inte- 
rieur du corps humain ; 

— Taspect universel : e’est la forme de la divinite ( devdla ) qui preside a une 
fonction determinee. 
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marthika ), ni illusoires ( pratibhasika ) ; ils sont empiriques ou phenome- 
naux ( vydvaharika ). 

Ges divinites sont, elles aussi, au nombre de quatorze : 

Brahma , Fis/ui, Qiva, Praja-pati , FEspace aux quatre directions, l’Air, 
le Soleil (Suryu), Faruna, les deux Aguins, le Feu, Indra , Upendra et 
Mitra, et chacune d’elles represente une des fonctions de FEnergie pri- 
mordiale ( qakti ) ; si cette qakti faisait defaut, le corps compose de 
sept substances organiques ((Hiatus') demeurerait inerte et insensible ; 
en efTet, au moment meme ou le corps s’anime et exerce son activite 
dans le monde sous un mode quelconque, c’est que la qakti le penetre 
et lui insuffle vie et conscience ; par contre, au moment meme ou le 
corps tombe en ruine, c’est que la qakti Fabandonne : alors, chaque 
divinite fait retour a son principe correspondant, et va reprendre sa 
place dans Yadhidaiva (la region resplendissante de Funivers). 

II s’ensuit que le corps humain est, en quelque sorte, le point d’in- 
tersection ou purusa et prakrti entrent mutuellement en contact , et cju'il 
est le tabernacle oil reside la toute-puissance du Divin ; l’individuel 
participe ainsi, a son propre insu, a la Vie et a la Conscience univer- 
selles, et, d’apres les conceptions hindoues, la religion consiste essen- 
tiellement pour le jlva a rendre cette participation de plus en plus 
intime et de plus en plus consciente. 

Chaque devala — en tant qu’emanation de l’Energie primordiale sous 
forme d une Entite lumineuse — est, en fait, un aspect particularise de 
la meme Energie cosmique, sous quelque nom qu’on l’adore : Mere 
divine, gakti, Kali , etc..., mais ces emanations, si nombreuses qu’elles 
puissent etre, ne sauraient epuiser ni appauvrir la Source unique de 
toute activite et de toute manifestation. 

Ajoutons que le terme « devata », du genre feminin, evoque toujours 
la notion de puissance (qakti) qui s’associe invariablement au concept 
du Divin, lequel est un et sans second. C’est par la vertu de cette qakti 
que le microcosme (adhyalma) et le macrocosme (adhidaiva) sont elroi- 
tement relies Fun a Fautre, et que tout ce qui se trouve dans Fun d’eux, 
se retrouve necessairement dans Fautre (N. d. T.). 

XXXVIII 

Une autre question se presente : si le jlva et Fqnivers qui 
existent tous deux depuis un temps sans commencement, durent 
jusqu’a ce que la liberation soit atteinte, comment doit-on 
entendre les passages de FEcriture qui traitent soit de la crea- 
tion, de la conservation et de la dissolution de Funivers, soit des 
conditions de veille, de r6ve et de sommeil profond ? 

Voici la reponse : 

Associ6 a une fausse presentation de la Conscience (dans 
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io mental), le sommeil (nidra) qui participe de l’obnubila- 
tion et de la projection, 

Commence par recouvrir le jiva et Punivers connus (1); 
puis (au cours du reve) (2), il en imagine de nouveaux (3), 

NOTES 

(1) le jiva et Tunivers connus : Tindividualite empirique et Tunivers 
dont l’existence est perdue dans la condition de veille. 

( 2 ) reve : ici apparait la distinction entre le jiva et Tunivers corres- 
pondant a la condition de veille, et le jiva et Tunivers correspondant a 
la condition de reve. Les premiers sont empiriques (vyavaharika) ; les 
seconds, illusoires ( pratibhasika ). 

(3) de nouveaux: le jiva et Tunivers que Ton connait dans la condi- 
tion de r&ve, sont apparemment differents de ceux qui sont connus 
dans la condition de veille. 

Le scoliaste explique, comme suit, le present gloka : 

« nidra signifie avidy a, c’est Tetat en lequel la nature de la realite 
n’est pas connue. Soit dans la condition de sommeil profond, soit 
lorsqu une dissolution eosmique se produit, tout ce qui existe est 
englouti par nidra ou avidya. Posterieurement, le jiva t en revenant a la 
condition de veille, imagine entierement un nouveau monde exterieur. 
Le mot « imagine » signifie que le jiva et le jagat redeviennent des objets 
d’experience. Le jiva (ou cid-abhasa : le reflet de la Conscience), ne 
peut, en tant que creation de Tignorance (avidya), etre la base ( agraya ) 
de V avidya-, neanmoins, du point de vue de Texperience empirique, il 
est legitime d’employer une expression telle que « Je suis un igno- 
rant ». En realite, le Spectateur (la pure Conscience) existe toujours 
en nous, alors meme que nous sommes plonges dans Tignorance, et 
que nous nous imaginons comme distincts de la Totalite. 

« C’est la croyance innee en la causalite qui incite le mental a eta- 
blir une relation causale entre les deux conditions de veille et de 
reve. » 

N. d. T. : Chaque condition (veille, reve ou sommeil profond) doit 
etre etudiee independamment de tout autre, car l’erreur consisterait a 
introduireen Tune d’elles des prejuges qui appartiennent a une condi- 
tion determinee. Chaque etat possede d 7 ailleurs un systeme de refe- 
rences qui n’est valable qu’a Tinterieur de l'etat pour lequel le systeme 
est etabli. 

En fait, et c’est l’enseignement profond du vedanta , nous sommes 
« a Tetat de veille » chaque fois que nous faisons une experience 
quelconque ; nous avons, en effet, dans le moment present, Tintuition 
du Reel, mais, en raison des upadhis que nous ne savons pas eliminer, 
nous donnons a cette experience une interpretation defectueuse. Il est 
indispensable que nous sortions de Tetat oil a eu lieu Texperience, 
pour que nous soyons capables de distinguer le Reel (sac-cid-ananda) de 
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birred (nama-rupa), puisque toute experience de la manifestation — 
grossiere ou subtile — presente un assemblage de ces deux elements. 

De mdne que le reve doit prendre fin pour que nous le reconnais- 
sions comme tel, de merne nous devons faire l’experience du rtirvikalpa- 
samadhi , pour que nous puissions attribuer une valeur exacte au spec- 
tacle tel qu il nous apparait a betat de veille. 


XXXIX 

Pour quelle raison le jiva et le jagat , tels qu’ils sont connus 
dans le reve, doivent-ils 6tre tenus pour imaginaires ou illu- 
soires ? 

(A ce moment, le sujet qui permit et Punivers qui est 
per 9 u) sont, tous deux, illusoires (pratibhasika) parce que 
leur existence est limitee par la dur6e (du r§ve) (1). 

C’est pourquoi jamais r^veur, apres retour a l’6tat de 
veille, ne revoit, dans un nouveau r6ve, les m6mes objets. 

NOTES 

(t) reve: les objets qui composent le spectacle n’existent que dans 
la condition de veille ou dans celle de r6ve. Ils disparaissent dans la 
condition de sommeil profond, 

De l’analogie que presentent entre elles les conditions de veille et 
de reve, on peut conclure que les objets d’experience, pergus dans 
betat d’ignorance, sont illusoires ou imaginaires, car ils cessent tous 
d’etre pergus, a Tinstant meme ou Ton acquiert la Connaissance 
supreme. 

N. d. T. : Nous avons la conviction innee que les objets exterieurs 
possedent, par rapport aux pensees interieures, un degre de realite 
plus eleve, parce que les objets paraissent ne pas etre affectes par le 
changement, tandis que les pensees changent a tout moment. 

II en est ainsi du fait de la brievete de notre existence, mais la 
« face de la terre », elle aussi, se modifie constamment. En notre 
propre corps, ies changements s’accenluent avec l’^ge ; lorsque nous 
avions six ans, nous avions un corps; a trente ou quarante ans, nous 
avons toujours un corps. Est-ce le meme? 

En fait, tout ce qui existe dans le monde subit, tot ou tard, la mfime 
loi ; au point de vue metaphysique, les objets ne sont ni plus ni moins 
reels que les pensees. 

La Realite supreme ne peut etre conditionnee ni par le sujet ni par 
Tobjet, ces deux poles de toute experience; elle reside au dela de Tun 
et de l’autre. 
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II convient egalement de signaler ici que le retour au m£me milieu 
qui semble caracteriser l’etat de veille, s’effectue jusque dans le reve, 
car nous avons souvent l’assurancc que le meme reve s’est etendu sur 
une longue periode. Or, pour qu’une telle impression ait pu prendre 
corps, il nous faut bien admettre que certains elements stables ont, au 
cours du reve, fourni la notion de duree et de conlinuite. 


XL 

Les trois versets qui suivent font ressortir la difference qui 
existe entre les trois aspects du jwa. 

Liejiva de Phallucination onirique (pratibhasika) tient le 
monde du reve pour r6el (1), 

Alors que le jiv a empirique (2) le tient pour irreel (3). 

NOTES 

(1) reel: le monde de reve n’existe qu’autant que dure le jiva du 
reve. 

( 2 ) empirique : le vyavahdrika-jlva est celui qui, dans la condition de 
veille, se considere comme l’agent, le sujet sensible, etc... Ce jiva est le 
reflet de la pure Conscience ( cid-abhasa ) dans la badclhi. 

(3) irreel: pour le jiva de la condition de veille, le monde tout 
entier (y compris le sujet etles objets pergus) correspondant a la condi- 
tion de reve, n’est qu’une hallucination onirique: sujet et objet sont 
done irreels. 

En raison de leurs contradictions reciproques, les experiences de 
veille et de reve ne peuvent etre regardees comme reelles. 

N. d. T. : Un roi reve qu'il est gueux ; un gueux. reve qu’il est roi. 
Un homme r&ve qu’il est papillon et, en revenant a l’etat de veille, il 
se demande : « Suis-je un homme qui a reve qu’il etail papillon ? 
Suis-je un papillon qui reve qu’il est homme ? » De telles expressions 
traduisent simplement le passage d'an reve a un autre reve ; chacune de 
nos experiences, et quel que soit l’etat — veille ou reve — ou elle se 
situe, presente un double caractere ; l’un est reel parce qu’en toute 
perception, nous avons 1’intuition de Vatman; 1’autre est irreel parce 
que dans le meme acte, nous saisissons des distinctions illusoires. 

Independamment de la condition presente, la veille et le reve pour- 
raient etre respectivement caracterises, la premiere par l’apprehensiori 
du Reel, le deuxieme par l’apprehension erronee. L’intuition de Vatman 
coule a jet continu, et si cette lumiere parait parfois s’eclipser, les 
intermittences sont dues aux fausses identifications qui ont pour cause 
l’ignorance. 
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XLI 

On decrit ici la nature des experiences du jiva reel (paramdr- 
thikd). 

Celui qui est le jiv a empirique (1) ( vyavaharika ) y consi- 
der© ce monde empirique (2) comme r6el (3), 

Mais le jiva reel (4) (paramarthika) sait que ce monde-la 
(5) est irr^el (6). 

NOTES 

(1) empirique : voir le gloka XXXVI. 

( 2 ) empirique : le monde de l’experience (eveillee) que projette 
may a. 

(3) reel: ce qui est reel ne saurait, pour le vedanta , 6tre affecte par 
quelque mode du temps que ce fut. Le monde empirique ou relatif 
n’existe que pour autant que le sujet correspondant (celui qui pergoit) 
existe lui-meme. 

(4) le jlva reel: ce jlva subsiste, en tant .que Temoin permanent, en 
chacune des trois conditions : veille, reve et sommeil profond. 

(5) Ce monde-la (et les experiences qui lui correspondent): c’est le 
monde de la condition de veille. 

(6) irreel: parce que ce monde et les experiences qui sy attachent 
cessent d'etre percus dans le sommeil profond. 

N. d. T. : Le paramarlhika-jiva se situe, en quelque sorte, au dela des 
trois conditions. 11 n’est done pas possible d’adrnettre entre le jlva 
empirique et le jlva reel une reciprocate analogue a celle qui a ete 
^tablie entre le jlva de Le tat de veille et le jlva de Tetat de r6ve. 

Le paramarihika-jiva est inconditionne, alors que les deux autres jlvas 
sont conditionnes ; il serait done absurde de supposer une relation 
quelconque entre l’Absolu etle relatif. 

XLII 

Le par amdrthika- jlva (le jiva reel ou ontologique) pour autant 
qu’on le distingue des jivas correspondant, Tun aux experiences 
de veille, L autre aux experiences de r6ve, est identique a Brah- 
man . 

Le p&ramarthika-jiva sait que son identity avec Brahman 
est r^elle ; il ne voit rien qui soit autre ; 

Aurait-il meme une telle vision (1), il la reconnaitrait 
comma illusoire (2). 
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NOTES 

(1) une telle vision : pour ce jlva , rien d’autre que Brahman n’existe : 
« Oil Tun ne voit pas l’autre » ( chand . up. VII, xxiv, 1 ). 

« Quand le Soi n’est rien d’autre que tout ceci (c’est-a-dire tout 
Tunivers) » . ( brhad . up. II, iv, i4). 

( 2 ) illusoire : lorsque le pdramdrthikajlva revient au plan de la 
conscience relative, il salt que l’univers et la conscience refletee (c’est- 
a-dire le jlva) sont tous deux irreels. 

Aussi longtemps que le jlva est incapable de distinguer le Spectateur 
du spectacle, ils’imagine que l’agregat constitue par le corps, le mental 
et les organes sensoriels, est le veritable sujet percevant, et il consi- 
dere que l'objet : c'est-a-dire Tunivers pergu, est reel. 

he jlva qui commence a entrevoir sa veritable nature, et qui, sans 
avoir eu f experience spirituelle la plus elevee, se tient deja pour le 
jlva empirique ( [vyUvahUrika-jlva ), ce jivft comprend que l’ego (le sujet 
qui pergoit) est distinct de l’agregat forme par le mental, le corps et 
les organes sensoriels ; il pense que le monde pergu n’est pas reel ; il 
le considere comme la projection du Soi causal, puisque tout effet Unit 
par se resorber en sa cause. Par consequent, le Soi causal, le saguna- 
brahman , est pour lui la seule Realite. 

Au contraire, le pUramarlhika-jlva a la certitude que cette relation 
causale est illusoire : Brahman ne peut ni creer, ni manifester le monde 
de l’ego et du non-ego. La notion de jlva , due a une surimposition 
projet6e sur Brahman , est tout aussi erronee que celle du serpent que 
Ton voit, par erreur, a la place de la corde. 


XL1II et XLIV 

Une question se pose encore ; les jivcis respectivement connus 
comme vyavaharika et comme pralibhasika sont, Tun et Lautre, 
en tant qu’effets d 'avidya, de nature insensible. Dans ces condi- 
tions, comment peuvent-ils 6tre decrits tous deux comme jlvas > 
puisque le jlva n’est pas autre chose que le jivdtman (le Soi 
vivant). La cruti dit, en effet : « En entrant dans ce corps par ce 
Soi vivant » (chand. up. VI, m, 2 ). Bi'ahman lui-m&me est entre, 
sous la forme d’un jivdtman , au dedans de la divinite (devata) (*) 
qui preside a chacun des cinq elements : c’est ainsi qu’il a mani- 
festo la multiplicite des noms et des formes. Le verset qui suit 
repond a la question : 

(*) deuata : car les divinites elles-m6mes seraient inertes et inanimOes si le Soi, 
en entrant en elles t ne leur pr^tait vie et conscience. 
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La saveur, la fraicheur, la fluidity sont les caracteris- 
tiques de l’eau. 

Elies paraissent appartenir a la vague, puis au flocon 
d’6cume dont la vague est le substrat (1). 

(Test ainsi que l’Existence, la Conscience et la F61icite 
absolues (sac-cid-ananda) (2) 

Qui sont les caracteristiques naturelles du spectateur, 
semblent faire partie (3) : du jiva (4) de l’exp6rience 
(6veillee) (vyavaharika) 

Du fait de sa relation (5) (avec le Spectateur), et aussi, 
par cons6quent, du jiva de l’hallucination onirique (prati- 
bhasika) (6). 

NOTES 

(1) le substrat: le substrat de la vague, c’est Teau de l’ocean. Les 
caracteristiques du substrat semblent appartenir a ce qui est soutenu 
par le substrat. C’est ainsi que l’eau apparait sous forme de vague, et 
que la vague apparait sous forme de flocons d’ecume, mais les flocons 
d’ecume, les vagues et l’eau ne peuvent etre dissocies de la saveur, de 
la fraicheur, de la fluidite, car la substance, d’apres le veddrtla, ne 
differe en rien des qualites specifiques. 

( 2 ) l’Existence, la Conscience et la Felicite absolues: ce sont les 
caracteristiques nalurelles du Spectateur ( saksin ) ou de Brahman; en 
fait, le Spectateur (ou le Temoin) est identique a sac-cid-ananda. 

(3) faire partie : le vydvaharika-jlva (Tindividu vivant a I’etat de 
veille), y compris Tunivers qu’il pergoit, est une apparence illusoire 
( aropa ) surimposee a Brahman par Tignorance; par consequent, les 
caracteristiques de Brahman semblent faire partie integrante du jiva 
qui pergoit et du jagat pergu. 

(4) du jiva : le vydvaharika-jlva et le prdtibhdsika-jlva comprennent 
respectivement le monde (ou non-ego) que chacun d’eux percoit: le 
premier, dans la condition de veille — le second, dans la condition de 
reve. 

(5) relation: cette relation ne peut etre etablie que du point de vue 
causal ou relatif, mais du point de vue de Brahman (c’est-a-dire du 
point de vue ontologique), il n’y a plus ni jiva de l’experience eveillee, 
ni jiva de l’hallucination onirique, et, par consequent, toute relation 
causale s’evanouit. 

(6) pralibhasika-jiva : l'ego et le non-ego du reve ont tous deux les 
caracteristiques de sac-cid-ananda. 


XLY 


Le cloka precedent a indique comment les caracteristiques de 
Yatman sont surimposees au Spectateur et au spectacle. . Main- 
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tenant, c J est la fausse surimposition ellc-m6mc qu’il s’agit d’eli- 
miner. 

D6s que 1© flocon d’6cum© (1) s© r^sorbe ©n la vagu©, l©s 
div©rs©s caract^ristiques, fluidity, fraicheur, ©tc...qu© pos- 
s6dait c© flocon, s© fondent, ©lies aussi, dans la vague; 

La vagu© (2), a son tour, s© r^sorbe ©n l’oc6an, ©t les 
caract6ristiques d© la vague, revenant a leur ©tat ante- 
rieur (3), s© fondent dans l’oc6an. 

NOTES 

(1) flocon d’ecume: le flocon n’est qu’une simple apparence ; en 
realite, c’est la vague elle-meme qui apparait en tant que flocon 
d’ecume ; le flocon d’ecume n’est qu’une modification de la vague. 

( 2 ) la vague: la vague n’est qu’une simple apparence; en realite, 
c’est l’eau de l’ocean qui apparait en tant que vague; la vague n’est 
qu’une modification de l’eau de l’ocean. 

(3) etat anterieur : la fluidite, la fraicheur, la saveur, etc... sont les 
differentes qualites qui, avant la formation de la vague et du flocon 
d’ecume, constituaient a elles toutes l’eau de l’ocean. Mais lorsque le 
flocon d’ecume s’est resorbe en la vague et que la vague, a son tour, 
s’est resorbee en l’eau de l’ocean, les caracteristiques du flocon et 
celles de la vague reprennent la forme anterieure qui leur est commune 
a toutes; elles foul retour a l’eau de l’ocean dont elles ne peuvent pas 
etre dissociees : l’ocean existe toujours par rapport aux vagues et aux 
flocons d’ecume ; les flocons et les vagues n’ont qu’une existence 
ephemere qui ne peut etre con^ue independamment de l’existence de 
l’eau. G’est de l’eau qu’ils emanent tons; c’est aussi dans l’eau qu’ils 
finissent par se resoudre. En definitive, i Is ne sont pas autre chose 
que de l’eau ; la forme seule a change. 


XL VI 

Enfm Lanalogie qui vient d'etre etablie au moyen de Lillus- 
tration choisie, est appliquee maintenant a robjet m^me qu’il 
s’agissait d’illustrer. 

Des qu© 1© jiva d© l’hallucination oniriqu© (1) s© r6sorb© 
(dans 1© jiva d© Pexp6rience 6veill6e), l’Existence, la 
Conscience ©t la F61icit6 (sac-cid-ananda) (qui sont s©s qua- 
lity propres) font retour au jiva d© Pexp^rience 6veill6e. 

Lorsqu© 1© jiva d© Pexp6rience 6veillee finit par s© 
r^sorber (dans 1© Sp©ctat©ur) (2), s©s caracteristiques font 
retour au Spectateur. 
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NOTES 

(t) le jlva de Thallucination onirique ( pratibhasiko ) et le jlva de 
Texperience eveillee ( vyavaharika ) comprennent, Tun et l’autre, le 
monde (le non-moi) que chacun d’eux pergoit. 

( 2 ) le Spectateur : (saksin), c’est-a-dire Brahman qui n’est pas autre 
chose que Vdtman (le Soi universel). L’Existence, la Conscience et la 
Fell cite (, sac-cid-ananda ) que Ton imagine comme les qualites de 
Brahman sont, en definitive, identiques a Brahman lui-meme. 

De meme que les flocons d’ecume et la vague se fondent en 1’eau de 
Tocean, etque leurs qualites specifiques (fluidite, fratcheur, saveur, etc...) 
retournent a l’ocean dont elles emanent, de meme, du fait de l’immer- 
sion successive du pratibhasika-jlva dans le vyavaharika-jiva, puis du 
vydvahdrika-jlva dans paramarthika-jioa (c’est-a-dire le Spectateur: 
saksin), soit lorsqu’on s’endort d'un sommeil profond, soit lorsqu’on 
accede a 1’etat de delivranee ( mukti ), les caracteristiques qui faisaient 
partie integrante de ces jivas font retour a Brahman lui-meme, car les 
noms et les formes, ainsi du reste que les qualites specifiques qui leur 
sont propres, n’ont pas d’existence independante de Brahman. C'est de 
Brahman (c'est-a-dire du Spectateur) qu’elles proviennent, et c’est en 
Brahman qu’elles finissent par se resorber. Le monde tout entier (ego 
percevant et non-ego percu) ne saurait pas plus exister independamrnent 
de Brahman que le flocon d’ecume ou la vague n'existc independamrnent 
de l’eau de l’ocean ; en realite, lout ce qui existe est Brahman , el 
Brahman sans plus. 

N.d.T.(*): L’ordre de resorption que suit le texte est etabli au point 
de vue psychologique. L’aspirant part, en effet, de l’etat de veille, et, 
de cette position, il s’appuie sur l’analogie que presentent entre eux 
l’etat de veille et l’etat de reve; il aboutit alors a la conviction intel- 
lectuelle que ces deux conditions n’ont, au regard de l’Absolu, ni plus 
ni moins de valeur l’une que l’autre, mais cette verite ne devient effi- 
cace que pour ceiui qui i’a realises c< dans le lotas de son cceur ». 


(*) Les notes du traducteur (N. d. T.) ont et6 redigees par Marcel Sauton. J’ai 
evoque sa m^moire dans V « A.vant-Propos » de mon livre : « Quelques aspects de 
la philosophie ved^lntique » (4 e serie), en exprimant ma reconnaissance pour les 
grands services qu’il a rendus k la cause du vedanta. 

Le talent remarquable avec lequel il a compose ces notes — compliant celles 
du Swami Nikhilananda — montre la profondeur de son erudition et de sa compre- 
hension dans le domaine de la philosophie vedanlique, et je rends ici un nouvel 
hommage a sa mcmoire. 


Swami Siddheswarknanda. 
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Lorsque nous autres, Hindous, nous sommes en presence d’une 
tache ou d'un probleme qui exige un effort exceptionncl, nous 
avons pour habitude de nous eerier : « C’est comme brahma - 
vidya! » — brakma-vidyd, e’est la connaissance de Brahman , et 
cette conqu^te que chacun considere comme le comble de la dif- 
ficulte, ne peut s’effectuer que progressivement. Les degres qui 
y conduisent sont dans Tordre : la religion, la theologie — en y 
comprenant la scolastique — le mysticisme et enfm la philo- 
sophie — en y comprenant la science — et e’est tout cela a la 
fois qu’embrasse, a lui seul, le terme « vedanta ». 

Autrefois, la connaissance scientifique n’etait encore que dans 
Tenfance ; elle ne constituait pas une matiere independante ; ce 
n'etait qu'une branche de la philosophic. La philosophic n ? est, 
en effet, rien d’autre que Investigation rationnelle appliquee a 
tout ce qui existe en tant qu'objet de connaissance. 

Quoique la philosophic (vicara) ne se presente qu ? en tout der- 
nier lieu, abstenons-nous d’en conclure qu’elle ne fait son appa- 
rition qu’au terme de revolution ; chaque 6tre, dans la mesure 
ou le lui permet sa raison ( buddhi ), est naturellement libre 
d’exercer cette faculte a quelque stade de developpement qu’il 
se trouve ; il en resulte que Fhomme ignorant prend, par erreur, 
les stades preliminaires pour la philosophic elle-m6me, bien que 
cette derniere appellation soit specifiquement reservee au stade 
ultime ; ce n’est qu’a ce moment que Ton peut, a Taide de la pure 
raison (buddhi), se consacrer exclusivement a la recherche de la 
verite la plus haute et la plus large. 

En d’autres temps, la rigoureuse discipline du yoga (ou disci- 
pline mystique) qui n'etait d’ailleurs pas une fin en soi, avait 
pour but de purifier le mental afin que le raisonnement s’exergat 

(*) Sous cette denomination « Appendice I et Appendice II nous donnons 
ici, en raison de leur importance, la traduction de la preface et de Introduction 
qui figurent dans Tedition originate. 
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dans les meilleures conditions ; de nos jours, une telle discipline 
est tenue pour inapplicable, car la science a fait de tels progres 
que la tendance generale moderne est de prendre, en toute occa- 
sion, le point de vue scientifique. Et la methode la plus eflicace 
pour degager Fintellect de Forniere des faux raisonnements 
consiste a Fimpregner, aussi profondement que possible, de Fes- 
prit scientifique. Par consequent, celui qui possede une claire 
connaissance des methodes et dcs resultats scientifiques, autre- 
ment dit celui qui est capable d’cmployer dans son investigation 
Tinstrument le plus approprie, c’est-a-dire la raison (buddhi), 
est seul qualifie pour aborder Fetude de la philosophie vedan- 
tique. 

Ainsi que le veddnta Padmet lui-m&me, la verite supreme 
( dtman ou Brahman) ne saurait 6tre atteinte que par la voie de 
la buddhi; encore faut-il que la buddhi devienne plus effilee que 
le « tranchant d’un rasoir » ( kathop . Ill, 12, et III, i 4 )* 

La buddhi est souvent designee, par exemple, dans les mandu- 
kya-karikas (I V, 89), comme maha-dhi ou maha-buddhi (la grande 
ou la supreme raison). La bhagavad-gita , elle aussi, exprime la 
m6me idee (VI, 21 et X, 10). En outre, chaque fois que, dans la 
litterature v^dantique, il est fait usage des termes « manas » et 
(c citta » comme synonymes de « buddhi », e’est que « manas » 
et « citta )) sont reconnus comme les instruments qui permettent 
le plus aisement d’atteindre a la connaissance de Brahman ( brhad . 
up., IV, iv, 19 \mund.up. Ill, 1, 1 9 et kath . up. IV, i 1). D’ailleurs, 
il est expressement declare que la religion, la theologie ou les 
pratiques mystiques n’ont en elles-m^mes aucune valeur, lorsque 
la buddhi fait defaut (kath. up. Ill, 23 et mund. up. Ill, i, 8). 

Chaque 6lre devrait done tenter, par Pinvestigation inces- 
sante, de s’elever a ce niveau supericur, alors meme qu’il serait 
pleinement satisfait par un aspect religieux, theologique ou 
mystique, et qiPil y adhererait sans reserve. Mais les hommes, 
pour la grande majorite, ne sont pas assez perseverants pour 
aller jusqu'au terme du pelerinage. Aussi, le niveau le plus haut 
auquel ils puissent pretendre, est-il celui de la theologie, lorsqu’ils 
se fondent sur Pautorite de la revelation, ou celui du mysticisme, 
lorsqihils font appel a Pintuition ; le niveau de la raison demeure 
ainsi hors de leur atteinte. Comment leur est-il done possible de 
se hausser a un degre superieur, jusqu’a celui de la buddhi ; 
comment peut-on exiger d’eux un tel effort d'endurance ? — 
Voici la reponse du veddnta : 

a Tant que Pon n J a pas renonce entierement aux mauvaises 
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actions — que Fon n'exerce pas un empire absolu sur Factivite 
des sens — que I on ne sait pas se coneentrer — que le mental 
n’est pas pacific, nul ne peut, par la Connaissance intellectuelie 
seule, atteindre cet dtman. » ( Kathop . II, a4.) — « Cet diman y 
on ne peut Fatteindre que par Famonr de la verite, par Fauste- 
rite, par la connaissance correcte, et par une vie de chastete 
(brahma- car yd) constamment pratiquee. » (Mund, up. Ill, i, 4-) 

En un mot, la purete de la vie en pensee, en parole, et en 
acte, est la principale des conditions requises pour aiguiser la 
huddhi. 

Et c’est parce qiFelles ont reconnu les difficultes qui accom- 
pagnent Fetude du veddnta , considere comme la somme de toute 
connaissance, que plusieurs personnalites, hautement qualifiees, 
ont compose des traites pour en faciliter Faeces. Bien que tous 
ces ouvrages s ; appliquent aux m6mes questions fondamentales, 
qu’ils aient recours aux m£mes arguments et quails conduisent 
au meme but, ils n'en different pas moins les uns des autres par 
leur approche particuliere du sujet. 

Puisque ces manuels se proposent d'elever Faspirant de niveaux 
inferieurs jusqu’a celui de la raison ( buddhi ) et que, par conse- 
quent, ils Fexercent a la pratique de Finvestigation philosophique 
( vicara ), ils embrassent tous les stades preliminaires du veddnta , 
e’est-a-dire ceux de la religion, de la theologie et du mysticisme. 
Ils indiquent ainsi, d’une facon directe ou indirecte, le chemin 
qui mene au stade ultime, et cc chemin, celui de la raison, 
conduit directement au but. Tous ces manuels reconnaissent, a 
la fois, Fautorite de la revelation vedique et la valeur de Inexpe- 
rience yoguique ou mystique du samadhi , mais la philosophic qui 
va plus loin encore, jusqu’a la region de la pure raison, est, bien 
entendu, reservee a ceux qui peuvent pousser leur investigation 
jusqu’au bout. 

Dans la savante introduction qui precede sa propre traduction, 
le Swdmi Nikhilananda a souligne Fimportance de Faide que le 
(( drg-dreya-viveka » peut ap porter a 1' etude du veddnta . 

Le theme central de cet ouvrage, e’est qffon realise Brahman 
par la concentration (samadhi) mystique ou yoguique ; une fois 
ce stade atteint, on peut voir Brahman en quelque point que les 
regards se tournent. 

« Lorsque le pratiquant s’est affranchi de tout attachement a 
Fegard du corps et qu 7 il a realise Ydtman supreme, il fait Inex- 
perience d ? un genre de nirvikalpa-samadhi , quel que soit Fobjet 
sur lequel le mental se dirige. » (Verset XXX.) 
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Mais alors, de nouveaux problemes se presentent. Comment, 
par exemple, pouvons-nous 6tre certains qu’apres avoir accede a 
Letat de samadhi , nous verrons Lfitre supreme ( Brahman ) et 
rien d- autre que Lui ? Ce sont des sujets qui depassent les limites 
de ce petit traite. 

Le « drg-drcya-viveka » ne comporte que quarante-six versets, 
et condense en un texte tres serre an grand nombre de verit6s ; 
aussi etait-il necessaire d'y ajouter des explications detaillees. 
Le Swami Nikhilananda n’a rien neglige non seulement pour en 
presenter une traduction anglaise tres fidele, mais pour en rendre 
la comprehension plus facile, grace a des notes completes et 
savantes, qui seront d’une grande utilite si Y on desire se livrer 
a une etude approfondie de la philosophic vedantique. 

Les brillantes qualites litteraires du Swami sont deja si connues 
et si appreciees que ce nouvel ouvrage se passerait aisement 
d’une introduction qui n’emane que d ; un lai'que tel que moi ; 
c’est, en effet, une croyance consacree par le temps, une croyance 
aussi ancienne que les plus anciennes upanisads , que la verite 
vedantique est incomparablement mieux enseignee par ceux qui 
la vivent que par ceux qui ne font qu’en parler. 

Cri Ramakrichna , le paramahamsa , celui que le professeur 
Max Muller appelait « le veritable Mahdtman », a ete un de ces 
grands et rares instructeurs. Etles oeuvres vedantiques que publie 
LOrdre monastique si repute qu’il a fonde, ont un tel charme spi- 
rituel qu'elles sont assurees par avance de trouver le plus cha- 
leureux accueil aupres de ceux qui se consacrent a la recherche 
de la Verite. 


V Subrahmanya Iyer. 
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Le « ( Irg-drcya-viveka » est, comrae ce titre Pindique, une 
methode d’investigation qui a pour fin de distinguer le Specta- 
teur du Spectacle. Cette discrimination est d’une importance 
capitale, si Ton desire aborder avec fruit les hautes etudes vedan- 
tiques. 

Ce traite est parfois designe sous le nom de « vdkya-sudha » 
et certains Pattribuent a Camkardcarj a ; ce n’est toutefois que 
le titre d’un commentaire qui a ete compose sur cet ouvrage. 

Le « irg-drcya-viveka » a to uj ours ete considere com me un 
des manuels classiques ( prakaranas ) de la philosophic vedan- 
tique. Bien qu’il ne considere qu’un aspect particulier de la 
question, il n'en explique pas moins, en suivant une argumenta- 
tion qui lui est propre, Pidentite du jlva et de Brahman , et 
cette identite est le but vers lequel tend toute cette philosophic. 

Le present ouvrage — c J est sa caracteristique principale — 
donne une description detaillee des differents genres de concen- 
tration ( samadhi '), question dont les veddntins n’ont jamais 
meconnu Pimportance. On y trouve egalement Pexpose de trois 
theories, de caractere necessairement empirique, relatives au 
concept de jlva (Pindividualite vivante). 

Cet opuscule qui ne comporte que quarante-six clokas (versets), 
constitue un excellent vade-mecum a Pusage des 6tudiants des 
cours superieurs de philosophic advaitique. 

Seize de ces versets (du n° i 3 au n° 3 r, a Pexception des nume- 
ros 1 4, 2i et 28) se retrouvent dans une upanisad mineure, inti- 
tulee « Sarasvati-rahasy-opanisad » ; il ne parait guere probable 
que Pauteur du « drg-drcya-viveka » ait ecrit un traite aussi court, 
en faisant un aussi large emprunt a un autre ouvrage. D'ailleurs, 
aucun des commentateurs n'indique qufil faille y voir une cita- 
tion de P upanisad precitec. Il y a tout lieu de croire que c’est 
plutht Pauteur de P upanisad qui a mis le « drg-drcya-viveka » a 


64 


Comment discriminer le spectateur du spectacle 


contribution, ce qui — si Lhypothese etait confirmee — prouve- 
rait en quelle estime ce traite etait deja tenu. 

Qui en est 1 'auteur ? — Trois noms sont generalement mis en 
avant : Brahmananda-bharati, un des commentateurs, cite celui 
de Bharati-tirtha . Un autre commentateur, Ananda-jhdna , sur la 
foi de certains manuscrits, en attribue la paternite a Camkara. 
Enfin Niccala-ddsa designe Madhava-Vidydranya qui a compose 
egalement la « pancadaci », comme hauteur du « drg-drcya- 
viveka ». 

Nous sommes amenes a penser que ce traite a ete ecrit par 
Bharati-tirtha . Yraisemblablement, c'est Brahmananda-bharati 
qui, comme Laffirment plusieurs auteurs dignes de foi, redigea 
le commentaire qui porte le titre de « vakya-sudha », Bharati- 
tirtha , le guru de Vidydranya, etait le grand Maitre du monas- 
tere de Crhgeri , fonde par Camkara. Les archives de ce monas- 
tere etablissent qu'il en fut fabbe de i 328 a i38o, et une 
inscription, portant la date de i34o, atteste que Harihara / er , 
roi de Vijayanagar , et ses freres octroyerent a Bharati-tirtha de 
grandes propriete& foncieres en vue d'assurer les besoins de la 
commuiiaute. Or, il est a presumer que Bharati-tirtha etait aussi 
connu sous le nom d ’Ananda-bharatl-tlrtha. On attribue a Bha- 
rati-tlrtha le « drg-drcya-viveka la c< vaiyasika-nyaya-mdla » et 
une partie de la « pancadaci » . Le deuxieme de ces ouvrages 
peut faciliter, dans une tres large mesure, la comprehension des 
commentaires que Camkara a consacres aux Brahma-sutras. 
Nous possedons deux commentaires sur le « drg-drcya-viveka » : 
le premier est du a Brahmananda-bharati ; le deuxieme, a 
Ananda-j rtana que Lon appelle egalement Ananda-giri. 

Le texte original a ete deja traduit en plusieurs langues. 
Signalons notamment Ladmirable traduction en bengali dont 
Lauteur est le babu Durgdcaran Chattopddhydya , le savant pro- 
fesseur de Sanskrit de LUniversite de Benares. C'est a son obli- 
geance que nous devons la plupart des renseignements utilises 
dans cette introduction. 

Le « drg-drcya-viveka », en traitant certains aspects du pro- 
bleme considere, suit une methode toute « rationnelle ». Dans 
la discussion, Lauteur applique, en effet, le precede que la logique 
moderne appelle le principe des variations concomitantes, mais 
que Lancien systeme ( darcana ), de philosophic hindoue, dit 
(c nydya », designait deja sous le nom d' a anvaya-vyatlreka 

Pour rendre plus aisee la lecture de cet ouvrage, nous avons 
pense qu ’il etait utile de donner, sous forme de notes, de nom- 
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breuses explications que nous avons extraites de Tun des deux 
eommentaires precedemment indiques. 

En etablissant cette traduction, nous avons consulte les edi- 
tions deja parues en t4legou> en bengali , en malaydla et en 
Sanskrit . Certes, nous n’avons suivi aucune d’elles exclusivement, 
mais nous pourrions toujours citer, a Tappui de la legon pre- 
sentee, une de ces sources autorisees. 


Swami Nikhildnanda 
de TOrdre de Rdmakrichna. 


NOTE 

SUR LA PRONONCIATION DES MOTS SANSKRITS 


Les mots Sanskrits qui figurent dans le present ouvrage ont 
ete translitteres selon le systeme applique par les auteurs du 
« Dietionnaire Sanskrit frangais » , N. Stchoupak, L. Nitti et 
L. Renou (Maisonneuve, Paris, 1932). 

L’alphabet Sanskrit comprend, selon Lordre classique : 

— neuf voyelles : a, a, i, i, u u, r, r, et 1 ; 

— quatre diphtongues : e, ai, o, au ; 

— trente-cinq consonnes : k, kh, g, gh, ri 

c, ch, j, jh, n 
t, th, d, dh, n 
t, th, d, dh, n 

p, ph, b, bh, m 
y, r, 1,-v, 

q, s, s, h, 
m, h. 

Les voyelles a, i, u, r, et J sont breves . Les voyelles : a, f, u 
et r sont longues. 

La voyelle « u » se prononce comme dans le mot frangais 
a cou », par exemple : c'est un « ou » bref> et la voyelle « u » 
comme dans le mot frangais « ou » : c'est un « ou » long. La 
voyelle « r » se prononce comme « ri » tres bref\ la voyelle ((f)), 
comme « rou » tres bref; la voyelle « 1 », comme dans le mot 
frangais « Angleterre » : c ; est un « le » bref. 

Les quatre diphtongues sont toujours longues : 

« e » se prononce comme « e » frangais; « ai » comme « ai » ; 

<( o » comme « o » dans le mot frangais « rble », et « au » 
comme dans le mot allemand « aus », autrement dit comme 
« a-ou » . 

Les occlusives suivies de la lettre a h » sont aspirees et Laspi- 
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ration doit se faire fortement sentir ; un mot tel que, par 
exemple, « phala » se prononce comme « p-hala ». L'occlusive 
<( g » a toujours un son guttural, comme dans le mot francais 
« gain )) ; « gi », « gi » et a ge » se prononceront done, respecti- 
vement, comme « gui », « gui » et « gue ». 

« c » se prononce comme « tch » dans le mot « tcheque » ; 

« j » se prononce comme « dji » dans le mot « djinn » ; 

« y » se prononce comme « v » dans le mot « yeux » ; 

<c q » et « s )) se prononcent tous deux avec le son chuintant , 

comme en francais dans le mot « chat » ; 

« s » se prononce toujours avec le son de T « s » sifjlante ; eJle 
n’a jamais le son doux de V « s » entre deux voyelles. 

« h » est toujours aspiree comme dans les mots : « Haus )) 
(allemand) et « house » (anglais). 

Les occlusives « t », « th », « d », <c dh )), se prononcent respec- 
tivement comme les lettres frangaises correspondantes, mais il 
convient de marquer fortement ^aspiration notee par la lettre « h » . 

La nasale « n » se prononce comme dans le mot « Congo » ; 
Ja nasale « n » se prononce avec le son mouille comme dans le 
mot francais « gagner » ou comme dans le mot espagnol 
« maiiana » ; les nasales « n » et « n » se prononcent comme 
dans le mot francais « nature ». Soit dans le corps des mots, 
soit a la fin des mots, le groupe « an » ne se prononce jamais 
comme dans le mot francais « musulman » ; il s’adoucit comme 
si la lettre « n « etait suivie d ; un « e » muet ; il faut done pro- 
noncer par exemple « antah » et « atman » comme si ces mots 
s’ecrivaient « antah » et « atmane ». 

La nasale « m » se prononce comme la lettre « m » fraji- 
caise. 

La lettre « h » est dure comme le « ch » allemand : « Macht ». 
Les lettres « jn )) dans le mot « jhana par exemple, se pro- 
noncent en une seule emission, comme une combinaison de « dji a 
et de Yh (mouillee) qui peut 6tre representee graphiquement 
comme « d-hya ». 

Enfin, la lettre « v », chaque fois qu’elle est precedee par 
une autre consonne, comme dans les mots : a sattva « tvam 
« tatva )), « dvandva « aeva », se prononce comme « ou ». 
Exemple: « satt-ou-av> , « t-ou-am )), etc... 

Les differents membres d’un mot compose sont relies par un 
trait d’union, par exemple « bhagavad-glta ». 

L’accent circonflexe au-dessus d J une voyelle ou d ; une diph- 
tongue indique que deux voyelles ont fusionn6 en une seule ; la 
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prononciation d'une telle lettre est naturellement allongee ; le 
mot « Vivekdnanda » est un compose de « 9 iveka » et 
d f a ananda ». 

Pour ne pas d6router le lecteur frangais, nous avons employe 
a la fin des mots Sanskrits la lettre « s » pour marquer le plu- 
riel et nous ecrirons, par exemple : les upanisads, les gunas f 
etc. . . 




GLOSSAIRE 


DES MOTS SANSKRITS EMPLOYES DANS LE TEXTE 


A 

abhinivega, la soif de vivre, Pinstinct primordial. 

acarya, le maitre ; celui qui fait autorite dans Interpretation des Ecritures. 
dcraya, la base, le siege. 

agrama , PeiTort, le point critique ou une transformation s’opere. On distingue 
ainsi, dans Pexistence briihmanique, qualre stades : ceux du brahma-car in, du 
grha-stha. du vanaprastha et du samnyasin. 

Ge terme designe 6galement Permitage ou le sage qui a renonce au monde, se 
consacre & la recherche du divin ; par extension, le refuge, Pasile, le monastere. 
Acvins, nom de deux divinites jumelees. 
adhydsa, la surimposition ; le transfert inadequat. 
adhyaya, la section, le chapitre. 
adhyatma, le microcosme. 
adhidaiva, le macrocosme. 

advaita, le non-dualisme ; systeme qui nie toute dualite ; Gaudapdda et Qamhara 
en sont les fondateurs. 

tigamin , qui est a Porigine ; Yagami-karman est le karman en formation. 

Agni, le Feu ; divinitc de la region terrestre. 
aham asmi , Je suis. 

aham brahm-asmi , Je suis Brahman ; un des grands mantras v^diques par lesquels 
s’exprime Pidentite du jiva et de Brahman, 
aham-kara, le sens du moi ; Pipseite ; facteur d’individuation. 
aham-krti, synonyme d 'aham-kara. 

aham-paddriha , la connaissance particuliere qui a le « moi » pour objet et qui 
accompagne toutes les operations mentales. 
aitarey-opanisad, Pune des principals upanisads . 
ajnana, la nescience • Pantonyme de connaissance. 

akdga , Pether, Pespace ; Petal primordial de la substance; le milieu spirituel, 
subtil ou grossier ; c’est le continuum en lequel se developpent les multiples 
etats de P6tre. Voir egalement les termes : vayu, lejas, apas et prthivi . 
akhanda , inconditionn4, homogene, indivisible. 
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ananda, ]a Felicite absolue ; une des trois caracteristiques de Brahman ; voir sat 
et cit. 

Ananda Bhdratl-tirtha, vraisemblablement le m£me que Bhdrati-tlrtha . 
Ananda-giri ou Ananda-jn&na , celebre philosophe hindou qui a compose one 
glose sur les commentaires de Qamkara. 

anandamaya-koga , la gaine de Felicite qui constitue le corps causal de Pindivi- 
dualite humaine ; voir ho$a. 
anda-ja, ne d’un oeuf. 

anirvacamya, indescriptible j c’est la caracteristique specifique de mdya dont on 
ne peut dire ni qu’elle est, ni qu’elle n’est pas. 
antafi-harana , Porgane interne ; cet organe remplit quatre fonctions differentes 
et, selon la fonction consid^ree, regoit les appellations suivantes : buddhi, aham- 
kara , manas et citta. 

antar-yamin, POrdonnateur interne, le Regent interieur. 
antar-ydmy amrtah, Pimmortel Regent interieur. 

anvaya-vyatireka, le principe des variations concomitantes qu’appliquait d6j& le 
syst&me nyaya. Dans le veddnta, cette methode est habituellement designee en 
tant que bhaga-tyaga-laksana . 

apana, une des cinq modalites de Pl5nergie vitale • voir prdna ; apdna est la fonc- 
tion d’elimination. 

apard-vidya , la connaissance profane ■ s’opposc a para-vidya : la connaissance 
sacree. 

aparohsa, Pappr^hension directe : Pintuition. 

apas, la substance k Petat fluide ou aqueux, caracterisee par la cc contraction » 
produite par la vibration centripete j voir aka^a, vayu , tejas et prthidi. 
aropa , Papparence illusoire. 
artha, l’objet. 

asamprajnata-samddhi, le samddhi d’ou est exclue toute differenciation ; 1 Equi- 
valent du nirvikalpa-samadhi. . 
as at, ce qui n’est pas sat : existence absolue. 

asmaj-jagat , le monde interieur ; Pantonyme de yusm'aj-jagat , le monde exterieur. 
asti, l’existence. 

dtman , le Soi ; si Pon confere au terme atman un sens universel, le Soi est lEqui- 
valent de Brahman. 

dtharva-veda, un des quatre vedas ; les trois autres sont : le rg-veda, le yajnr-veda 
et le sdma-veda. 
avaccheda, la limitation. 
avaccheda-vada , la theorie des limitations. 
avacchinna , limits. 

a-van-manasa-gocara , qui est hors de la portee du mental et du langage. 
dvarana-gakti , le pouvoir d’obnubilation de mdyd. 

avasthd traya , le triple 6tat (veille, r£ve et sommeil profond) sur lequel porte 
Panalyse du veddnta en vue de parvenir & la R6alite. 
dvega, Pabsorption, l’immersion. 
avidyd, l’ignorance individuelle. 
dvrti-gakti , synonyme dvarana-gakti. 

avyakta, l’lndifferencie ; le non-manifest6. Ge terme peut prater a confusion, car, 
selon le cas, il peut designer soit Petat causal (qui fait partie de la manifes- 
tation), soit Petat absolument inconditionne ( turlya ). 
ayam atmd brahma , cet atman (qui est en ce coeur) est Brahman ; un des grands 
mantras v^diques, . 
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B 

babu Durgdcaran Chattopddhyaya, celebre professeur de Sanskrit k Puniversit6 
de Benares. 

bhamati, commentaire par Vacaspati Migra sur le gariraka-bhasya de Qamkara (fin 
du ix e siecle). 

bhaga-tyaga-laksanci, methode qui permet d’eliminer de deux termes tous leurs 
elements accidentels et contingents et d’en degager l’identit^ essentielle ; syno- 
nyme d } anvaya-vyatireka. 

bhagavad-glta, pokme philosophique et religieux qui fait partie de ]a smrti (tradi- 
tion humaine). 

Bh&rati-tirtha, auteur presume du drg-drgya-vioeka. 

bhasya (s. m.), le commentaire. 

bhdii , l’eclat, la luminosite, la cognoscibilite. 

bhava-rupa, la forme d ’existence ; certaines £coles du veddnta reconnaissent ainsi 
Yavidya une forme d’existence. 

bhokta, le beneficiaire des joies et, par consequent, des souffrances. Ce dernier 
terme, ainsi d’ailleurs que celui de kartd, l’agent, caracterise le jiva empirique. 
bhr&nt'ij, Perreur qui fait prendre une chose pour ce qu’elle n’est pas. 
bhuta, un des cinq elements subtils qui resultent du brassage des tanmatras ; voir 
maha-bhuta. 

Brahma, une des divinites de la Trinity hindoue ; l’aspect cr^ateur du Divin. 
Brahman, Pabsolu, Pinconditionne ; la Totalite. 
brahma-carin , Petudiant qui regoit l’enseignement spirituel. 

brahma-carya, la continence ; premier agrarna de la vie brkhmanique ; le stade de 
Petudiant. 

Brahmdnanda-bharatl, auteur presume d’un commentaire sur le drg-drgya-viveka . 
brahm-dsmi , Je suis Brahman, un des grands mantras vediques. 
brahmana, portion liturgique de chaque veda ou est decrite la maniere de ccl^brer 
le sacrifice. 

brahma-sutra ou vedanta-sutra, codification, attribute a Vydsa — des princi- 
paux passages des vedas. 

brahma-vidya, la connaissance de Brahman ; la science sacr^e. 
brhadaranyahdpanisad, une des plus antiques et des plus importantes upanisads. 
buddhi, l’intellect superieur — la raison ; la partie la plus subtile et la plus pure 
de l’organe interne qui, constituant dans Pindividualite humaine un plan de 
refraction, capte un reflet de la lumikre de Y at man ou de la pure Conscience 
(cfi) j voir aham-kdra , manas et cilia. 


c 

(se prononce tch ) 

cit, la pure Conscience. 

cid-abhdsa, le reflet de la pure Conscience dans l’organe interne ; s’oppose a kuta- 
stha f Pimmuable, le support : Ydtman. 

citta, une des quatre fonctions de Porgane interne (voir antah-karana ) ; citta d^signe 
le mental dans le sens le plus etendu ; lorsqu’il est employe concurremment avec 
manas . il indique l’ensemble des tendances k Petat latent ( samskaras ) qui d£ter- 
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minent le karman individueL cilia est ainsi ]c receptacle des souvenirs et des 
propcnsions qui proviennent d’expcriences anterieures. 
citta-vrtti, mode mental, disposition d’esprit. 


(se prononce eh) 


cab da, son qui a une signification, qui repond a une volonte d ’expression . 
gab da-brahman, le verbe dc Brahman. 
cabda-tanmd.tr a, l’elemcnt primordial et subtil du son. 

cakti, 1° pouvoir ; on attribne ainsi a mayo. deux pouvoirs : celui d’obnubilation 
( [avarana ou avrti-gakli) et celui de projection ( viksepa-gakli ). Le premier est 
l’efTet du lamas j le second, l’effet du rajas. 

Qamkara ou Qamkaracdrya , philosophe et saint liindou qui a vecu au ix c siecle 
de notre ere ; il a commente les Brahma-sulras et les plus importantes upanisads, 
et expose la philosophic de l’Un sans second ( advaila-veddnla ). 

Qftndilya-vidyd, section de la chandogyopanisad ou figure une des meilleures defi- 
nitions de l’ideal cosmiquc ( saprapahca ). 

carira, le corps ; le veddnla distingue dans ^individuality Inimaine trois corps 
differents : 

— le corps grossier : sthula-garlra qui fonctionne & l’etat de veille ; 

— le corps subtil : ling a ou suksma-garira qui fonctionne & l’etat de rove ; 

— * le corps causal : karana-garlra en lequel ^individuality se resorbe pendant 
le sommeil profond. 

Qiva, une des divinites de la Trinite hindoue ; l’aspect destructeur du Divin. Qiva 
est general e men t considere comme l’equivalent de l'Absolu. 
cloka , le verset, la strophe. 
goka , la souffrance. 

gravana , l’audilion ; la transmission de l’enseignement secret, de la bouche du 
Maitre & l’oreille du disciple. 

Qri, titre honorifique qui precede le nom d’un haul personnage ; par exemple : 
Qri Bamakrichna. 

Crngeri , lieu ou se trouvc un des grands monasteres fondcs par Qamkara. 
cruti, les vedas et les upanisads constituent la Revelation hindoue ; ce que les rsis 
d’autrefois ont entendu et ce qu’ils ont transmis oraJement a leurs disciples. 
gunya , la vacuite, le ncant. 

gvetdcvatar-dpanisad, une des principals upanisads. 

Qvetaketu , personnage de la chdndogydpanisad , fils d ’ Uddalaka. 


Ch 

(se pro no nee t-ch-h) 
chdndogy-opanisad , une des principales upanisads. 

D 

dargana, le point de vue * la perception spirituelle. 11 existe dans la philosophic 
hindoue six grands systemes ou darganas ; nyaya, vaigesika, mundmsd, sdmkhya, 
yoga -et veddnla. 
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deha , le corps grossier, Penveloppe charnelle. 

deva (m.) et devatd (f.), la divinity ; dans In texte, le mot demta designe la divi- 
nity (emanation de la gakti univcrsello) qui preside & chaque forme de l’activite 
individuelle ou cosmique. C est ainsi que dans Porganisme humain, chacun des 
sens fonctionnc, en quelque sorte, par delegation d’un principe universel. 
dhdtu, une des sept substances consLituanl le corps humain. 
dhl, l’intelligence ; m^me sens que bacldhi, 
drasta, le sujet qui percoit, svnonjme de drk. 
drg, drk ou drg, le speclaleur. 

drey a, Pobjet qui est vu ou pergu, e’est-a-dire le spectacle. 
dreyatva , la perceptibility. 

drsti-srsti-vdda, theorie selon laquelle les pheoomenes que nous percevons et que 
nous touchons n’ont pas d’existence objective. 


E 

(sc prononcc c) 

eka-jlva, 1 e jloa unique. 

eka-jiva-Vtida, la theorie d’apr^s laquelle il n’existe qu’un seul jloa. 

G 

gandha-tanrndtra, Pelement primordial de Podeur. 

Gargl, personna ge feminin de la brhaddranyakopanisad , disciple de Yajna-valkya. 
ghata-bhasya, commentaire sur la cruche, compose par Cjamkara, qui accompagne 
la brhad-up. 

grha-stha, le chef de famille; deuxieme agrama de la vie br&hmanique. 
guna, caracteristique, qualite ; la nature primordiale ( prahrli ) a trois gunas : 
saliva, rajas et tamas. 
guru, le Mai Ire spirituel. 


(toujours fortement aspiree) 

Harihara l eT , fondateur de l’cmpirc de Vijayanagar ( t 336- 1 353). 
hiranya-garbha, le germe d’or * on designe par ce terme Paspect subtil de Puni- 
vers; hiranya-garbha a, comme contre-partie, dans Pordre individuel, taijasa, 
Paspect subtil du jiva. 


I 

ledpanisad, une des plus importantes upanisads. 

tcuara , Brahman associc a la causalite : le Seigneur de mdya ; Paspect du Dieu 
createur. Au point de vue cosmique, Igoara a, dans Pordre individuel, une 
contrepartie en p raj ha : le jloa reduit a I’ctat. seminal ; Igoara exprime toutes les 
possi bilites de Petre. 

idamtd , Phaecceite ; le sentiment indetermine d’une « autre existence » ; suppose 
ainsi a Pipseite ; le sens de subjectivity ne peut en effet s'elever que s’il se heurte 
au sens d’objeclivite. 
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Indr a, le dieu de la pluie ■ une des divinites de la region intermediate. 
indriya, la modification mentale qui s’assoc-ie a l’organe sensoriel lui-m6me. On 
distingue les cinq sens d’information { jhanendriyas ) des cinq sens d’action 
(karmendriyas). \ 

ista ( deva ou devaid), l’ideal choisi par le disciple pour son ascese. 
ista-siddhi , il existe quatre ouvrages philosophiques d’inspiration v6dantique, 
portant chacun le nom de siddhi, savoir : brahma-siddhi, naiskarmya-siddhi, Ista- 
siddhi et advaita-siddhi qui font autorite. L 'ista-siddhi a ele composee au 
xui e siecle par Vimuktdtman. 
iva, adverbe : pour ainsi dire ; en quelque sorte. 

J 

(se prononce d-j) 

jada, Pobjet inanime. 

jadatva, nature d’une chose qui est inanim^e : Pexistencc objective. 
jagatj Punivers, le monde. 

j&grat, Petal de veille ; voir svapna : Petal de r£ve, et susupti : l’elat de sommeil 
profond . 

jdgrat-susuptij ce terme technique caracterise le nirvikalpa-samddhi ou Paspirant 
entre, volontairement et consciemment, dans l’etat de non-manifestation ; & ce 
moment, toutes les cloisons qui d^limitaient l’experience sont abatLues, et le sage 
s’^tablit en turlya. 

jahad-ajahat-laksana, l’equivalent de bhaga-tyaga-laksand. 

Janaka , personnage celebre dans la litteraturc hindoue. II s’agit d’un roi qui a 
realise la V6ritc supreme, tout en continuant a vivre dans le monde et & s’acquit- 
ter de ses devoirs particuliers. 
jtvci , Pindividualit6 vivante. Le veddnta distingue : 

— le jiva de Pexperience eveillee : vyavaharika-jiva ■ 

— le jiva de Phallucination onirique : pratibhasika-jim ; 

— le jiva r£el ou ontologique : pdramarlhika-jiva. 
jiva- j a, celui qui est ne d’un germe. 
jlvan-mukta, le libere vivant. 

jivan-mukti , la liberation ante mortem, par opposition & videha-mukti, la liberation 
post mortem. 

jivdtman > le Soi vivant, P atman associe a une individuality vivante. 
jnana, la connaissance et, par consequent, la liberation ; discipline spirituelle par 
laquelle on accede h la Verite supreme en faisant usage St tout instant de la 
faculty de discrimination entre le reel et Pirreel. 
jfidnindriya , le sens d’information ; le jiva est pourvu de cinq jhdnindriyas : Pouie, 
le toucher (dans le sens le plus etendu), la vue, le goftt et l’odorat qui corres- 
pondent, chacun h chacun, aux cinq elements : ether, air, feu, eau et terre. 
jfidnin, Paspirant qui suit la voie du jnana pour connaitre la verity ; celui qui a 
realist la Verity supreme. 


K 

kalpa , le cvcle de manifestation qui s’etend entre deux pralayas (dissolutions 
cosmiques). 
kalpand, Pulsation. 
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kdraiia, la cause 

kar ana-gar IT a t le corps causal constitue par la gaine de felicite : dnandamaya-ko$a. 
karman, ce terme a differents sens et, en particular, celui de mouvement. II 
designe aussi le principe de causalite qui joue dans l’existence humaine : nous 
recueillons ce que nous avons seme. Voir : prdrabdha-karman, samgita-karman et 
dgami-karman. 

karmdndriya, organc d’action. On distingue cinq organes d’action : ceux de loco- 
motion, d'apprehension, depression, d’excretion et de generation. 
kartd, l’agent; le sujet qui agit. Le jiva, qui est encore dans l’ignorance, s’imagine 
qu’il est le maitre de ses actes, alors qu’en realite il ne fait qu’obeir a ses desirs 
et coder h ses impulsions. 
kath-opanisad , une des principales upanisads. 
khanda, la partie, la division. 

koga, la gaine ; Pindividualite humaine sc compose de cinq gaines : 

— Vannamaya- ko$a . Penveloppe charnelle qui constitue le corps grossier ; 

— le prdnamaya-ko^a, Penveloppe d’energie. 

— le manomaya-koga, Penveloppe men tale 

— le vijndnamaya koga, Penveloppe d’intellect 

— Vanandamaya-ko$a, Penveloppe de felicite qui constitue le corps causal. 

Ges cinq gaines s’encastrent pour ainsi dire Pune dans Pautre dans un ordre 

croissant de subtilite; la gaine exterieure est P annamaya-ko^a , et la gaine intc- 
rieure P anandamaya-koga 

kundalinl, Penergie qui reside a Petat latent en chaque 6tre vivant. Lorsque cette 
energie s’eveille, elle illumine, au cours de son ascension dans Porganisme, des 
niveaux de conscience de plus en plus eleves. La kundalirii individualisee finit 
par se r^sorber dans Pfinergie cosmique (maha-kundalini) . 
kuta-stha, PImmuable, PInalterable, e’est-k-dire Valman oil le Soi. kuta-stha sup- 
pose & cid-abhasa, lequel n’est que le reflet de Ydtman ou de la pure Conscience. 

L 


'qui, 


& eux trois, constituent 
le corps subtil ; 


lak&ana , le caractere distinctif. 
laksana, la methode. 

laksy-artha, la signification implicite ou indirecte ; s’oppose a va<;ydrlha , la signi- 
fication explicite ou directe. 
lild (s. f.), le jeu. 

linga-garlra (ou suksma-carira ), le corps subtil qui est compose de trois gaines ; 
voir kopa. 


M 

Madham-Vidyaranya (voir Vidydranya). 

mddhyamika, un des quatre grands systemes bouddhiques qu’ont illustre Nagarjima 
et A$vaghosa ; il enseigne le qunyavdda : la doctrine de la vacuite pure. 

Madhvacarya, philosophe qui a fonde le dualisme categorique (xii e siecle). 

mahad-devanam asuratvam ekam, la venerable divinite des fitres resplendissants 
est unique. 

mahat , PIntelligence cosmique; le premier effet de prakrti . 

mah-dtman , la grande Ame ■ l’eminente personnalite spirituelle. 

mahd-bhuta } etat grossier de la matiere qui se rapproche sensiblement de ce que 
nous appelons, en Occident, « les elements ». 
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maha-kundalinl, TEnergie cosmique ; Ja Qakti de Qiva. 
maha-v&kya, la formule sacree. 

Maitreyi, heroine de la brhadaranyakopanisad ; unc des deux epouses du sage 
Yajha-valkya. 

malayala, langue parlec sur la cole occidenlale du sud de l’lnde. 
manana , la reflexion incessante a laquefle le disciple doit se livrer afin de s’assi- 
miler l’enseignement spirituel qne lui a imparli le guru, 
manas, une des fonctions dc l’organe intericur est de s’associer aux organes senso- 
riels ; c’est cetle fonction qui porte le nom de manas ; manas est ainsi le chef des 
indriyas ; par opposition a prdna, manas represenle aussi l’element conscicnt de 
rindividualile. 

mdndu kya-kd r ika, commentaires sur la rn a ndakyopan Is ad par Gaudapdda. 
manduky-dpanisad , une des prineipales upanisads. 

mantra, ce lerme a plusieurs sens : en premier lieu, les mantras sont des poemes 
religieux qui font partie des vedas. Les mantras sont egalement des formules 
sacrees par lesquelles s’exprime l’energie de la pensce consideree elle-m4me 
comme la manifestation du divin. 

Maruts, dieux de la region intermediaire ; divinites de laitempete et du vent. 
mata (s. m.), Topinion individuelle ou collective ; s’oppose a tallva : la vcrite. 
Mdtaricvan, autre nom d’Agni, 

mayd, l’apparence phenomenale du monde ; dans un certain sens, rndya est, pour 
le veddnta, ce que prakrti.esl pour le sdmkhya. mayd , en tant que gakti de Brahman, 
a deux pouvoirs : viksepa-gakti et dvarana-gakti (voir ces deux derniers termes). 
mayd-Vdda , doctrine du veddnta d’apres laquelle Brahman parait devenir Tunivers; 
synonjme de vivarta-vdda. 

mimamsd (s. f.), un des six grands systcmes de la philosophie hindoue. 

Mitra , un des dieux de la region superieure. 
mo ha, rillusion. 

moksa, la liberation ; la delivrance consideree comme le hut de l’existence humaine. 
mukti , l’etat de liberation, par exemple : jivan-mukti et videha-mukti , voir ces deux 
termes. 

muktik-dpanuad , une des upanisads mineures. 

mul-dvidya, l’ignorance universelle qui a pour contre-partie, dans Tordre indi- 
viduel, tul-dvidyd. 

mundak-Opanisad, une des prineipales upanisads . 


N 

Ndgarjuna, grand philosophe bouddhiste : un des representants les plus eminents 
du madhyamika (voir ce ter me), 

ndma, le nom ; la distinction mentale qui correspond a la distinction formelle 
(rupa). 

nama-rupa, les noms-et-formes qui constituent le « devenir » et par lesquelles 
s’exprime toute la gakti du divin. Cel te formule s’oppose ainsi a celle qui indique, 
au contraire, l’aspect immuable de la Realite : sac-cid-dnando . 

nSti neti, formule qui signifie : reliminaLion exhaustive desaltributs; cette nega- 
tion prepare 1’alTirmation qui suit : « Tout ceci est Brahman. » 

Nigcala-dasa, auteur d’un ouvrage intitule vrtti-prabhdkara . 

nididhyasana, la pratique assidue de la meditation. 

nidrd, genre de torpeur ou d’engourdissement qui s’etend sur les trois etats ; nidrd 
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est en quelque sorte Pequivalent de l’ignorance connaturelle au jiva taut que ce 
dernier n'a pas realise l’ultime Vcrite. nidra pourrait &tre traduit coinme la 
« non-apprehension du reel ». 
nirdsa , la refutation. 

nir guild, non-qualifie, sans attributs; s’oppose a saguna : avec attributs. On peut 
concevoir Brahman soit comme sag ana-brahman : c'est Pequivalent d ’igvara, sol t 
comme nirguna-brahman : l’Absolu. 

nirvana , l’exlinction du monde exlerieur; ce ternie qui appartient au Jangage 
philosophique des bouddhisles se refere vraisemblablement a Pexperience mela- 
phvsique que 1 e -vedanta designe sous le nom de niruikalpa-samadhi. 
n irvika Ip a-s am ad hi , le samadhi d’ou toute differenciation est exclue j c’est le 
genre de concentration le plus profond, car, ici, toute notion de dualite s’abolit. 
nisprapanca, adj. signifiant : acosmique ; s’oppose a saprapahca : cosmique. D’apres 
le point de vue nisprapanca , Brahman outrepasse le moride et cette doctrine fait 
ressortir le caraclerc Iranscendantal de Brahman, 
nydya, un des six grands syslemes philosophiques ( darganas ) de l’lnde. 

o 

om ou omkdra , syllabe mystique consideree comme le symbole de la To tali te : le 
Yerbe sacre. 


P 


pa da . le pied, la division, le chapitre. 

pah ca- claci, ouvrage philosophique compose par Madhava-Vidydranya (xiv e siecle), 
loin tain disciple d.e Qamkara. 

pa fid- katana, la quintuple mixtion des lanmatras ; ce brassage produit les maha- 
bhulas, iesquels ferment eux-memes les objets du monde exterieur. 
para-brahman ou parama-brahman , le Brahman supreme, absolument incondi- 
lionne. 

parama-hamsa, litre donn6 a d’eminentes personnalites religieuses. 
pdrarn-arthika , adjeclif signifiant : reel, ontologique. he pdramdrthika-jiva est le 
veritable jiva . Sous ce biais, le jiva ne differe en rien de Brahman, 
param-dtman , Yatman supreme; le Soi universel ; Pequivalent de Brahman, 
pdra-vidyd, la connaissance sacree ; s’oppose b apard-vidya, la connaissance profane. 
parindma-vdda , doctrine d’apres laquelle Punivers serait une emanation de 
Brahman. 

Patahjali, philosophe et grammairien celebre j a vraisemblablement vecu au 
ii c siecle avant J.-G. ; auteur des « Aphorismes » qui servent de base au systeme 
et a la discipline du yoga. 

pradhana > ce ter me a le m^me sens que prakrti ; c’est le support ou la cause de 
Punivers. 

prakarana , le Lraite succinct, le precis. 

projhd (s. h), la conscience ; dans le Jangage philosophique, prajhd designe la 
condition indifferencice de sommeil profond. 
prdjha , le jioa qui se trouve a l’etat causal : le dormeur. Ce terme represente, 
dans l'ordre individual, ce qu’est igvara, dans Pordre universel. 
prajhanam brahma. Brahman est Conscience pure; un des grands mantras vcdiques. 
prakrti, la nature primordiale ; s oppose a purusa , P’Esprit, dans la philosophic 
samkhva. 
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pralaya, la dissolution cosmique qui a lieu Si la fin de chaque cycle ( kalpa ). 
prana, le souffle vital; l’energie primordiale. On distingue cinq aspects ou f'onc- 
tions de prdna : 

— prdna, proprement dit : Tappropriation ; 

— apdna , Telimination ; 

— samdna, Tassimilation ; 

— vyand, la distribution ; 

— udana, repression. 

prdnaydma, Taccroissement, la condensation d’energic. 

prdrabdha, le prdrabdha-karman est le harman auquel nous devons le corps que 
nous possedons actuellement ; c’est le karman qui vient a maturitc. 
prdtibhdsika , illusoire ; le pratibhdsika-jiva est le jim de Hallucination onirique. 
pratibimba-vdda, la theorie du jiva refletc. 

pratyaksa, Tappr^hension indirecte qui s’effectue au moyen des sens; s’oppose a 
aparoksa: Tapprehension directe ou intuitive. 
priyd, Tattraction qui est a l’origine de toute afTeclivite ; une des cinq caracteris- 
tiques universelles ; l ’equivalent d’dnanda. 

prthivl (s. f.), la terre ; Tetat solide de la matiere ; la vibration, chargee de tamas, 
qui produit la cohesion, l’imp^netrabilite. 
purusa, le Principe spirituel qui s’oppose a prakrti dans le systeme samkhya. 

L’habitant interieur, l’fitre intime : Vatman ou le Soi. 
purusa-sukta, le chant du purusa — passage des vedas. 
purva-paksin, I’adversaire, 


R 

Rahu, d’apres la mythologie hindoue, ce demon demeure au firmament et il reste, 
habituellement, invisible. II ne devient perceptible que lorsqu’il entre en conjonc- 
tion avec la lune ou le soleil ; c J est ainsi que Ton expliquait le phenomene des 
eclipses partielles ou totales. 11 ne conviendrait pas d’en conclure que les sages 
d’autrefois ne voyaient pas plus loin, car Rdhu est souvent designe, dans des 
textes tres anciens, en tant que bhu-chaya : celui qui projette une ombre sur la 
terre, 

rajas, i'activite, le dynamisme passionnel : un des trois gunas. 

Rdmakrichna, ne en i835; mort en j886, pres de Calcutta. A successivement 
realise l’ideal de toutes les grandes religions ; a suscite un puissant mouvement 
spirituel dont l'action se fait sentir maintenant dans tous les domaines. 

Ramanuja , fondateur du vigistddvaita, le non-dualisme qualifie (xn e siecle). 

rasa, la saveur, la seve. 

rasa-tanmatra , Telement primordial qui constitue la saveur. 

rg-veda, le premier et le plus ancien des quatre vedas. 

rsi , le sage ; celui qui a realise la Vcrite supreme ; ce terme s’applique, en general, 
aux sages d'autrefois qui ont recu la revelation du Divin. 

s 

Sddhaka, le disciple qui s’astreint a des pratiques spirituelles. 

sddhana, l’effort spirituel auquel se livre l’aspirant en vue de realiser son ideal 
(is fa). 

saguna, adjectif signifiant : pourvu de qualites ou d’attributs; on dit ainsi le say ana - 
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brahman , le Brahman causal, Seigneur dc may a, [’equivalent d ’igvara ; l’ideal du 
sag ana-brahman prepare a l’experience du nirguna-brahman, le Brahman absolument 
inconditionne. 

saksirij le Tcmoin qui, en tant que pure Conscience, reside en chaque individua- 
lity. 

sdksi-jn&ndj la connaissance du temoin ne connait jamais d’eclipses ; elle est 
permanente et s’oppose ainsi a vrtti-jhdna, la connaissance empirique ou discur- 
sive qui, elle, est intermittente. 

samadhi, la concentration, l’absorption ; voir savikalpa et niruikalpa. 
sam&na, une des fonctions de l’Energie vitale ou prana : l’assimilation. 
s amanddhikaranya, la coordination fonctionnelle entre les deux genres de 
connaissance : sdksi-jhana et vrtti-jhdna , 

samcita, adjectif signifiant: « emmagasine, accumule » j le samcita-karman ne 
donnera ses fruits qu'au cours d’existences ulterieures. 
samhitd, la collection : la rg-samhita et Yatharva-samhita comprennent les mantras 
vediques. 

sdmhhya, un des six grands systemes de la philosophic hindoue ; voir dargana. 
samnytiscij la vie monastique.; le quatrieme des agramas. 

samnyasin, le moine qui a renonce a tout et qui se trouve au quatrieme dgrama de 
la vie brahmanique. 

samsara, ce mot a deux significations : le monde de la transmigration et [’univers 
des apparences j dans les deux cas, il designe le « flux mouvant des phenomenes ». 
samskaras, les tendances innees ; l’ensemble des conditions et des propensions qui 
determinant le harman de chaque individuality. 
san-matra, ce qui est incommensurable, infini : Brahman. 

saprapancctt adjectif signifiant: « cosmique ». D’apres le point de vue saprapanca, 
l’univers n’est pas exterieur h Brahman et cette thyorie fait ressortir le caractere 
immanent de Brahman (voir nisprapahea). 

sarasvatl-rahasy-dpanisad , upanisad mineure qui contient divers glokas du drg- 
drgya-viveka. 

sarga, le monde cree \ la creation. 

sarva-dharma-samanvaya , la synthese de toutes les croyances. 
sarvam khalu idam brahma , tout cet univers est Brahman, 
sat , l’Existence absolue, inconditionnee ; l’fitre pur. 

sat-cit-ananda ( sac-cid-ananda), les trois caracteristiques dp la Healitc absolue : 
Brahman. 

salta (s. f.), la realite ; le veddnta distingue trois ordres de realite : 

— la realite ontologique : paramdrthikd satta ; 

— la realite empirique : vyavaharika satta ; 

— la realite illusoire : pratibhasika satta. 

sattva f l’equilibre, la purete ; un des trois gunas de prakrti (voir rajas et tamas). 
satyarn jftanam anantam, formule qui indique la nature reelle, spirituelle et 
infinie de Brahman. 

savikalpa, avec modification ; le savikalpa-samadhi est un genre de concentration 
ou subsiste encore — si faible qu’il soit — le sens de dualite. 
skanda, un des agrygats de l’individualite humaine. 

smrti, la tradition : ce qui a yte conserve dans la memoire. Ce terme s’applique 
aux textes sacres, indirectement inspires, qui constituent la tradition humaine ; 
la smrti s’oppose a la gruti (la tradition revelee). smrti et gruti forment l’ensemble 
des saintes Ecritures hindoues. 

sparga-tanma tra, l’essence subtile qui constitue les proprietes thermiques des 
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choses et qui a pour contre-partie, dans Porganisme humain, le toucher, au sens 
le plus etendu du terme. 

Soma, une des divinitcs de la region terrcstre. 

Sthula-carlra , le corps grossicr qui ne comporte qu’une seule gainc : annamaya - 
koga. Voir egalement liiiga ou suksma-garira el karana-garira. 

Surya , la divinite du Soleil. 

susupti (s. f.), le sommeil sans reves, le sommeil profond. La vie Immaine s’etend 
sur trois etats ou conditions ( avaslha l ray a) : jagrat, etat de veille — svapna, etat 
de reve — susupti, etat de sommeil profond. Ges etats ont, chacun en particulier, 
un systeme de references qui lour est propre. L’Inde a institue une methode 
objective qui permet d’etudier chacun d’eux sans introduire dans Panalyse des 
prejuges qui appartiennent aux autres etats et de degager ainsi la supreme 
Verite 

SUtra, le hi qui relie entre elles plusieurs choses ; ce mot signifie aussi le verset, 
l’aphorisme. 

svamin ou sveimi (ou encore swami), titre de respect decerne a un moine, a un 
personnage spirituel. 
svdnubhuti , la realisation du Soi. 

sveda-ja , ne de la fermentation qui se produit dans un milieu chaud et humide. 

T 

taijasa, le brillant, le lumineux (qui a la nature de tejas ) 7 e’est le jma de l'hallu- 
cination onirique, la condition subtile dans l’ordre individuel. Ce terme a pour 
correspondent, dans Pordre universel, celui de hiranya-garbha. 
tail iivly -opanisad, une des principals upanisads . 

taj-ja-l-an , tat : cela qui — ja : donne naissance au monde — li : qui l’absorbe — 
an: et qui le conserve. 

tamas, l’inertie, la roideur obscure : un des trois gunas de la prakrli primordiale * 
voir egalement : rajas et saliva. 

tantra, ce terme a plusieurs sens : il designe, d’une part, la « methode », j voir h 
ce propos : purusa lanlra et vaslu lanlra. D’autre part, e’est la doctrine qui glorifie 
et qui utilise, pour l’ascese du disciple, la gakli de Brahman ou de Qiva . 
tanmatra, une des cinq essences subtiles ou substances invisibles qui, par uue 
succession de dosages et de degradations, constituent Punivers sous son aspect 
grossier (equivalent de bhula). 

tattva, ce terme est utilise dans deux sens tres voisins Pun de Pautre : tattva est la 
Verite et s’oppose ainsi a mala (Popinion ou ]a croyancc), mais laltva signifie 
aussi la categoric , dans le langage philosophique. Chaque systeme hindou recon- 
nait un nombre variable de lallvas ou categories dans sa recherche de la Verite. 
tat tV am asi, Et Cela, tu Pes, toi aussi J un des mantras vediques par lesquels 
s’exprime Pidentite du jlva et de Brahman, 
tejas , la substance h Petat igne ■ exprime la dilatation produite par la vibration 
centrifuge; voir akdga, vayu, apas , prlhivi . 
telega, une des langues de Pfnde, parlee par plus de quarante millions d’habitants, 
entre Orissa et Madras. 

tlrtha, adjectif signifiant : « sacre, saint » ; voir Bharati-tirtha. 
trivrt-karana , la triple mixtion, le brassage des trois elements primordiaux : ie 
feu, Peau et la nourriture (qui represente ici la terre). Cestde cette combinaison 
que Punivers a pris naissance. Voir egalement le terme pahei-karana qui repre- 
sente une conception analogue. 
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tul'dvidyci , Eignorance individuelle qui cst la contre-partie de Eignorance cos- 
mique : mul-dvidyd. 

turlya, le « Quatrieme » ; ce terme designe la Kealite supra-consciente qui, tout 
a la fois, outrepasse lcs trois eta is et constitue le substrat de cbacun d’eux. 


U 

(se prononcc ou) 

uclana, une des cinq foncllons de EEnergie vitale {prana) : I’expression. 

U day ana, an des tenants du systeme way a. 

Uddalaka , personnage de la chdndogydpanisad , pere de Qvelahetu. 
upacanto ’ yam alma, le Soi est le silence, fragment d’une upanhad perdue. 
upadhi, conditionnement advcntice. 

upanisad, Les upanisads sont des textes religieux et philosopbiques, rattaches aux 
brahrnanas des vedas; avec lcs brahma-sulras , elles constituent la doctrine ved&n- 
- tique. Les plus importantes upanisads ont ete commenlecs par Qamkara. 
updsana , exercice de concentration mentale prescrit a Easpirant pour lui permettre 
d’atteindre a l’etat d’absorption ( samadhi ). 

Usas f deesse de EAurore. 
utpatti-prakarana , le traite de la creation.. 

V 

Vdk ou vac , la voix, le langage articule, 

Vdcy-artha, la signification explicite ou directe.; s’oppose h la hsy-drtha : la signifi- 
cation implicitc ou indirecte. 

vaicesika, un des six grands systemes de la philosophic hindoue. 
vaigvd-nara, ce terme designe le jiua a Eetat de veille. 
vairagya, le renoncement. 

vaiyasika-nyaya-mala, ouvrage philosophique dont Bharati-tirtha est Eauteur 
presume. 

Vdkya-sudhd, commentaire sur le drg-drgya-viueka qui est attribue a Brahmdnanda- 
bhdratl. 

vdnaprastha , Eanachorete, celui qui se trouve au troisieme stade (agrarna) de la 
vie brahmanique. 

Varitna, le dieu des eaux ■ diviniti de la region superieure, 

Vas tu-t antra, la mcthode objective, qui s’oppose a purusa-lantra, la methode 
subjective. 

vayii, la vibration qui se propage transversalement dans Vdkdga ; Eetat gazeux ou 
aerien de la substance primordiale (voir: dlcGga, tejas, apas et prthim). Le souffle 
vital en tant que manifestation subtile et spontanee de la Vie eternelle ; equivalent 
cosmique de prana . 

Vedanta, la fin, le couronnement des oedas ; par ce terme, on designe les upanisads 
et les brahma-sulras. 

vicar a, l’investigation rationnelle, Eenquetc philosophique qui conduit l’aspirant & 
la decouverte de la Verite. 

vice Sana jridna, Dans tout jugemcnt qui prend pour s’exprimer la forme suivante : 
cette cruche, cette etoffe, etc... est existante, la conscience d’existence denotee 
par Eattribut est stable et permanente. 
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vicesya jnana, par contre, dans cetLe meme categorie de jugement, la conscience 
du substantif est accidentelle et contingente, car, dans chaque jugement, nous 
passons d’un objet : cruche, a un autre : etoffe, et ainsi de suite. 
vicistadvaita> le monisme qualifie, ecole de pensee vedantique dont Qri Ramanuja 
est le fondateur. 

vicva, le jlva dans la condition de veille ■ meme signification que vaigva-nara ■ a, 
comme contre-partie, dans Pordre universel, le virat ; vigva n’est qu’une infime 
parcelle de virat. 

videha-mukti, la liberation post mortem, du point de vue theologique * s’oppose a 
la liberation ante mortem, en ce corps de chair, Iaquelle est Pideal philosophique 
etpeut etre realisee experimentalement par le disciple qui s’astreint a une disci- 
pline spirituelle appropriee. 

Vidydranya (voir Madhava), celebre philosophe hindou k qui Ton attribue difFe- 
rents ouvrages imporlants, entre autres: la pahca-dagl. Avant de se retircr du 
monde et d’entrer dans un monastere, Vidydranya fut successivement le ministre, 
le general et le vice-rroi de Pempereur Harihara / er . 

Vijayanagar , le grand empire hindou qui, du xiv e au xvi e siecle, s’est oppose k 
l’invasion musulmane ; il marque, pour PInde meridionale, la plus glorieuse 
periode de son histoire. 

viksepa-gakti, le pouvoir de projection de mayd ou de la gakti de Qiva ; c’est la 
force creatrice qui s’exerce dans la manifestation. Voir egalement avarana ou 
dvrti-gakti. 

virat , Pensemble des etres vivants. Brahman, igvara, hiranya-garbha et virat repre- 
sented ainsi, du point de vue de la manifestation, les differents etats de Pfitre. 
Pour la theologie hindoue, igvara, hiranya-garbha et virat sont, en quelque sorte, 
des condensations et, partant, des degradations de sat. 

Visnil ou Vichnou, un des dieux de la Trinite hindoue, l’aspect conservateur du 
Divin. 

vivarta-vadaj synonyme de maya-vdda, doctrine selon Iaquelle Brahman parait 
devenir Punivers. 

viveka, la discrimination entre le reel ( sac-cid-ananda ) et l'irreel ( ndma-rupa ). 
Vivekananda , le swami Vivekdnanda fut le principal disciple et le continuateur de 
Qri Rdmakrichna. 

viveka-cuda~mani , « Le plus beau fleuron de la discrimination », ouvrage philo- 
sophique attribue a Qamkara. ■ 
vrtti, la modification, la vague mentale. 

vrtti-jndna , la connaissance empirique ou discursive ; ce genre de connaissance 
est momentane et il s’oppose & saksi-jndna, la connaissance sans eclipse du 
temoin. 

vrtti-prabhdkara, ouvrage philosophique attribu^ k Nigcala-dasa . 
vydna, une des fonctions de l’energie vitale ou prana : la distribution. 
vyavahdva, l’experience que nous faisons du monde exterieur. 
vyavaharika, empirique : le vyavahdrika-jiva, le jiva de l’etat de veille ; voir 6ga- 
lement : paramdrthika et pratibhasika. 


Y 

Yajna-valkya, nom d’un Instructeur spirituel qui figure dans la brhadaranyak- 
opanisad. 

Yama , le dieu de la Mort. 
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yoga, ce terme signifie « union », mais il designe aussi, tout ensemble, un des 
grands systemes de la philosophie hindoue et la methode qui permet de realiser 
la v^rite. 

Le mot yoga est frequemment employe comme svnonyme d’effort personnel et 
de discipline spirituelle. II existe un grand nombre de yogas : bhakli, jnana, 
karma, raja, laya, asparga-yoga, etc... 
yoga-vasistha, poeme philosophique d’inspiration vedantique. 
yogin , ascete qui suit une methode de yoga. 

yusmaj-jagad , litteralement « votre univers » ; le monde ext^rieur ; s’oppose ainsi 
k asmaj-jagal « notre univers )> : le monde interieur. Ges deux expressions equi- 
valent respectivement, la premiere au « non-moi », et la seconde au « moi ». 
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